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beneficiado de ninguna beca y, por consiguiente, ha dependido de la ayuda de la gente. 
Ahora bien, que no haya recibido subvención alguna no podría ser pretexto para su 
descuido. En todo caso, como autor, habiendo tomado el riesgo de optar al título de doctor 
debo ser prudente en su consecución y consciente de que algunos planteamientos deban ser 
cuestionados. Así como Sócrates se distinguió de otros filósofos reconociendo su propia 
ignorancia, nosotros, tomando su ejemplo, al menos debemos ser conscientes del enorme 
desconocimiento, pues es la conciencia de ignorancia la que incita la voluntad de conocer. 
Y en cuanto a lo conocido en esta tesis y nunca definitivo, no se descarten desatinos; y 
habiéndolos, aprovecho la oportunidad para asumirlos. Respecto a los aciertos de su 
alcance debo dar las gracias a varias personas, sobre todo a ellas que me ayudaron, merecen 
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me acogió Juan Carlos Gómez Alonso, mi director, quien me familiarizó con los 
laberínticos corredores de la Faculta de Filosofía y Letras. Esta investigación es gracias a él, 
a su optimismo y motivación; ya que, como los grandes entrenadores, además de dirigir 
técnicamente, Juan Carlos consigue contagiar su ánimo. También quiero agradecer a 
Vicente Robalino, mi codirector en Quito, con quien desde el principio hubo sintonía y me 
brindó provechosos consejos sobre el contexto, entre otras sugerencias teóricas para 
continuar trabajando las bases semióticas de la escuela de Tartu (Lotman). 
Antes recalé en Manabí, cuando todavía desperezaba la inopinada vocación por la 
docencia, quién diría si también comenzaba un cautiverio en la Academia. Allí conocí otro 
Ecuador del que poco sabía, y solamente había pisado en una visita exaltada por Angi 
Insausti, gracias a ella llegué por primera vez a la provincia, Río Caña. Luego, espoleado 
por Alexandra Cusme fui forjando un compromiso para ir conociendo más a fondo la 
tradición oral montubia, entonces intuí alguna de las hipótesis que posteriormente amplié 
cuando de los Andes torné a orillas del Pacífico, ahora para quedarme. De aquella etapa de 
finales de 2015 recuerdo con cariño a los estudiantes de primer semestre de FACCO-
ULEAM y a Jenny Vera, junto con otras colegas que desde el principio me recomendaron 
para su equipo de investigación, donde completé mi primera estancia doctoral. Terremoto 
mediante, debo también agradecer a Daniel Valdivieso, a Kepler Rivadeneira y por 
extensión a sus colegas comunicadores de la Maestría de Periodismo (II cohorte).  
Fraguado el plan de investigación me vi obligado a mudarme a Esmeraldas, 
provincia vecina de gente alegre que necesita del baile y se mueve a ritmo de salsa, a 
menudo, con injustificables chokes en su vida cotidiana. Acompañado por Juan Mérida –
compadre maño de homenajes, altibajos, rumbas al son de Las Palmas y contrariedades de 
frontera– seguí hilando averiguaciones. En intermitentes visitas a Manabí me crucé con 
Daniela Macías, del Museo de Porto Viejo. Allí me recomendaron conversar con Jodison 
Javier García (INPC), gracias a su paleografía de tiempos de la colonia discurrí algunos de 
los indicios históricos. También visité a Ángel Macías y a su equipo de ayuda (COSOBO), 
cuyo proyecto de reconstrucción y colaboración local podría prestar de ejemplo al mismo 
Ministerio (Miduvi). Por su puesto, gracias a José Luis Román, él me invitó al chigualo de 
Flavio Alfaro y me encaminó a Río Grande (Chone) con mucha predisposición. 
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la etnografía, es decir, vivir las bajadas del Niño. De aquella etapa, durante el trabajo de 
campo, estoy inmensamente agradecido a mis anfitriones, Ale Cusme y Rafael Estrada; en 
su casa, a orillas del río Mosca, pasé unas semanas inolvidables a su lado, deleitado de 
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noche al abrigo de su familia, de la que me sentí uno más. Por ello, recalco mis gracias al 
colectivo Cusme Salazar: madre, hermanos, comadres, sobrinas, etc. Mientras quise vivir 
velorios y fui llegando a más paisanos casi tan lejos como se dejaba mi motoneta. Llevado y 
subido a lomos de mi pasola emprendí la aventura etnográfica que, si no aparentaba ser muy 
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escritos no posean la vitalidad con que pudieron escucharlos en su juventud. 
Estoy enormemente agradecido a quienes desinteresadamente me han ayudado a 
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La presente tesis con título “Retórica, Poética y memoria en el Amorfino: coplas de 
amor montubias” estudia el proceso Retórico de la copla de amor del campesino del litoral 
ecuatoriano, también identificado como montubio. La investigación se centra en analizar la 
vigencia de la lírica popular manifestada en cantos de rueda y contrapunto durante juegos 
de enamoramiento vividos en velorios navideños o chigualos. Además de ordenar un corpus, 
el anterior objetivo exigía indagar en el arraigo y discurso de la copla y en la conciencia del 
portador. 
El sentido del uso y la finalidad de la tradición se observó como un fenómeno que 
movía al deseo. El trabajo de campo establece una etnografía-pragmática para comparar los 
posibles efectos de amor en el presente, con la vitalidad del diálogo improvisado en el pasado. 
Luego, la correlación de factores culturales y antropológicos explica la memoria, la realidad 
y la evolución del ritual. En un inicio, la copla arraiga por la necesidad de proyección del 
sujeto cultural, quien encuentra en su cantar la realización erótico-amorosa y convivencial. A 
mediados de siglo XX, la posibilidad de amor con las canciones sencillas habría ido en declive 
por la irrupción de modelos culturales urbanos. A medida que el Amorfino pierde 
funcionalidad su impulso se teatraliza, tomando presencia los versos de ofensa (chocantes o 
coloraos) para hacer reír. En virtud de esa transformación del con-texto se propone una 
clasificación pedagógica e innovadora orientada por las consecuencias retóricas y poéticas 
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La verdad solo toca algo que ya sabemos, y una vez que 
se ha tocado esta cuerda, no se puede por menos de 
responder.   







El propósito de este trabajo consiste en realizar un análisis del proceso Retórico de 
las coplas de amor montubias, centrando el estudio en la evolución tanto de su vigencia y 
vitalidad como de sus efectos reales en el pasado y el presente. Pretendemos establecer el 
sentido del uso y la finalidad de la lírica popular considerando el fenómeno como un hecho 
retórico que movía al deseo. A través de la correlación de factores poéticos y 
antropológicos hallados en el discurso del verso, la observación de la manifestación cultural 
y la memoria de las personas portadoras de la tradición oral, inferimos por etapas la 
contingencia de amor o las consecuencias de las situaciones comunicativas donde se han 
intercambiado los versos improvisados. 
El Amorfimo –como convencionalmente se conoce esta poesía popular– se habría 
cantado por sus portadores con fines eróticos en la fase festiva y convivencial del chigualo o 
velorio al Niño Dios. Aquellos campesinos de la geografía septentrional de la región 
montubia del Ecuador instituyeron los juegos de rueda guiados por estribillos como quinta 
esencia de un ritual de enamoramiento. Como lírica popular y muy participada la genuina 
trascendencia del acto lúdico se descubría en el contrapunto de coplas, con aquel 
intercambio sincrónico, donde hombre y mujer dialogan cantando. Allí una segunda estrofa 
contesta a la primera que, según la intención del hablante, podía procurar la unión con la 
interlocutora. Así, el vigor y espontaneidad de la poesía se lograba en la interacción y 
participación de las gentes cercanas.  
A partir de mediados del siglo XX la posibilidad de amor con las canciones sencillas 
habría ido en declive por la irrupción en las áreas rurales de modelos culturales urbanos. 
Mientras disminuye su impulso y funcionalidad en las aldeas, el uso se traslada a centros 
poblados, ganando protagonismo destacados amorfineros que, en duelos verbales, competían 
por la risa del público. Esta otra situación comunicativa varía las condiciones de diálogo en 
verso, ahora determinado por su inserción dramática, cuyo rasgo distintivo será el 
componente de ficcionalidad. El Amorfino se adapta a un escenario diferente, en parte, 
porque en la intención del macro-acto de habla será entretener, lo cual supone un cambio 
de contexto que, a su vez, implica transformaciones en el texto. Por un lado, se reduce la 
participación popular a la expectación y, por otro lado, con la demanda del espectáculo 
proliferan las coplas de sátira para ofender al interlocutor. Aquel carácter cómico de los 
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torneos de estribillos pronuncia la transmisión de los versos comúnmente conocidos como 
chocantes o coloraos. 
El interés que suscita una tradición oral –como el Amorfino– se debe a distintas y 
muy variadas razones. En ocasiones nace por una efusión romántica de quien intuye que 
una cultura nativa se predestina a su desaparición. Cuando se trata de una expresión que, a 
priori, no es la propia de la cultura del investigador, aflora una aflicción y sentimiento de 
culpabilidad. El antropólogo, según Manuel Delgado Ruíz (1988), encarna los 
remordimientos de una civilización cuya cultura hegemónica termina por absorber a otras 
minoritarias. Quizá, por sensibilidad e inclinación bucólica se busca la reparación de una 
cultura que irremediablemente se relega al olvido o, en el mejor de los casos, se precipita al 
vacío de las obras de antropólogos, literatos, folcloristas… En mi caso, si intuí que la 
expresión cultural montubia se desvanecía, el sentimiento no fue tanto de culpabilidad 
como de contrariedad y desengaño, ya que sentía que esa lírica popular, siendo hispana, 
también me pertenecía. 
Entré a vivir en el trópico a inicios del verano de mi vida; latitud cero sobre la cual 
un peninsular comprueba cómo el periodo estival se eterniza. Aquella ausencia de 
estacionalidad comenzó a influir en la propia conciencia, tanto como para reflejarme en 
quienes mudaron sus aspiraciones durante la búsqueda de El Dorado. Inevitablemente, 
notaba emprender una aventura análoga, cuyo objetivo se disipaba sobre una tierra fértil, 
frondosa, cálida, llena de sensualidad… tan vasta y hostil para la conquista espacial, como para 
la imaginación de lo posible. Me empeñaba en pensar que aquella poesía, también era cosa 
propia y, su génesis, se explicaba desde la llegada de los españoles al Nuevo Mundo. De un 
primer acercamiento al Amorfino escribí un breve artículo con título –De la trova al 
Amorfino y del juglar al montubio…– que comparaba las concepciones erótico amorosas a 
partir de las referencias poético-históricas de la trova y el juglar. Entonces identifiqué 
algunas particularidades del subgénero, fue tal la curiosidad que me inspiró ese primer 
estudio que ya no pude dar marcha atrás, desde entonces quise encontrar explicaciones más 
complejas y profundas. 
A las inquietudes personales y vivenciales por emprender la presente investigación, 
se unían las intelectuales, históricas, políticas, antropológicas, científicas, etc. Contemplaba 
en el objeto de estudio una fuerza antagónica contra la gran sugestión de los productos 
culturales de masas. La expresión popular del campesino, con una adhesión panteísta cuyas 
lógicas presumiblemente impedían el progreso, se sostenía en oposición al paradigma de la 
modernidad.  Aquella “expresión desnuda de todo artificio” (Menéndez Pidal, 1980: 286), 
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alegremente participada, se oponía a las manifestaciones de la prefabricada cultura media 
que aliena y posterga a la experiencia personal. Esta copla podría remontarse a épocas del 
Romancero nuevo, incluso, compararse con la primitiva lírica europea de la Edad Media a fin 
de encontrar su disparidad. A su vez, asomaba su condición trascendental, que se trataba de 
una lírica que todavía late en una generación que desaparece. Conforme a ello, al desarrollo 
del estudio poético y etno-literario, habría que cumplir con las pertinentes averiguaciones 
antropológicas. 
En vistas a esa realidad humana, la mayor fascinación e inquietud por la copla de 
amor, y quizá razón más significativa que otras (desde luego que la estética) para dar cauce 
al problema de estudio, fue la de conocer que el Amorfino sirvió para despertar el amor o 
contenerlo mediante galanteos y contrapuntos en juegos de rueda y enamoramiento. Es 
decir, el fenómeno social y poético habría sido funcional para la diversión y convivencia de 
aquellos pobladores del agro litoral, y hasta necesario para una vida erótica. Su condición de 
hecho retórico facultaba al verso de la eficacia para conmover, suscitar o persuadir al deseo, 
por su parte, potencialmente extensible en la imaginación. ¿Pero qué sucedería si 
desapareciera el ritual de juegos que ordenan a través de la copla la misma imaginación, la 
identidad colectiva? Para responder a semejante pregunta era imprescindible ordenar un 
corpus. 
El problema de la extinción de una poesía popular no es reciente. Ocurre que, al 
vislumbrar su ocaso, algunos se preocupan por coleccionarla. Dada la afectación que 
produce la perentoria desaparición toman el compromiso de ir a buscarla. Justino Cornejo, 
quien sistematiza los estudios folclóricos de la costa y ciñe el Amorfino a su realidad 
regional, predijo la defunción de la copla cuando señalaba que entonces se asistía a los 
“funerales” de la tradición. Tanto los vaticinios de desvanecimiento por el folclorista de 
Los Ríos, como la crítica más reciente de Abdón Ubidia sobre el sometimiento de la 
tradición a un violento proceso de aculturación, disponían bases para hipótesis y los 
objetivos de partida. En consecuencia, nos proponíamos encontrar respuestas a los 
porqués de la lírica y sus cambios, tanto de su realidad social coligada a una comunidad 
humana, como a su realidad psicológica en consideración del sujeto cultural portador de 
aquellos cantos. 
Otras investigaciones precedentes sobre la tradición oral habrían reducido sus 
enfoques desvinculando el texto del hecho retórico. Aquellos trabajos que se han limitado a 
la recolección de un abundante material, aun siendo muy destacados, se han apartado de la 
visión holística del objeto de estudio como fenómeno social y poético. Por ello, salvo 
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excepciones, el Amorfino se ha estudiado parcialmente, a veces –descontextualizado– 
como género lírico folclórico, pero sin atender a su vitalidad, a sus diferentes 
manifestaciones, ni a las consecuencias reales que dicha tradición tuvo para unos pobladores 
del agro. En ese sentido, resulta imprescindible alcanzar una visión integral del fenómeno, 
irremediablemente, pagando el precio de no poder profundizar en varios de sus rasgos y 
particularidades. En suma, la perspectiva epistemológica de nuestro estudio, que intenta 
superar aquella insuficiencia o parcialidad de los enfoques anteriores, no es sino una 
propuesta actualizada para afrontar problemas pasados igualmente recurrentes. 
Con sus evidentes limitaciones y tras evitar traspapelarse, esta tesis pretende 
contribuir al análisis de las manifestaciones culturales y antropológicas de la región; a la 
reflexión sobre identidad y sus significaciones. Además de brindar un cuadro pedagógico 
con la clasificación retórica y poética de las cuartetas, procura trazar un puente 
transoceánico que conecte los Estudios de la Cultura a un lado y otro del Atlántico y a 
orillas del Pacífico. La cantidad de recursos hermenéuticos, analíticos y epistemológicos 
concebidos por el grupo de investigación Comunicación, Poética y Retórica, que dirige el 
profesor Tomás Albaladejo, enriquecerán la discusión por estas latitudes, al menos, por los 
hemisferios de las altas tierras tropicales de litoral ecuatoriano. Asimismo, los postulados 
desde la línea equinoccial esperemos tengan la fructífera retroalimentación cuando se 
divulguen por la comunidad científico humanística de España. 
Como toda ciencia del hombre, la Retórica puede guiar sus reflexiones con 
axiomas, no obstante, ninguna disciplina está exenta de reducciones ontológicas, pues 
siempre la realidad rebosa la teoría. Así, si toda tesis aspira a la producción de 
conocimiento, al mismo tiempo, está obligada a mostrar con franqueza sus limitaciones. 
Razón por la cual trasciende la importancia de revelar el método, el marco analítico y las 
nociones teóricas que fundamenta la problemática del camino científico, todo se expone en 
la operación epistemológica. Presentar los pasos que sistematizan el proceder para alcanzar 
unos resultados determina tanto el alcance de la investigación como la trasparencia de la 
misma. Teniendo en cuenta sus imperfecciones, que nada cabe ser definitivo y todo 
discutido, seguimos las partes que constituyen esta obra organizada en seis capítulos.  
En el capítulo inicial se aproxima el objeto de estudio por su estilo y características 
métricas y formales; seguidamente se emprende una discusión sobre la evolución de la lírica 
de tipo tradicional y su parentesco con líricas del pasado. A fin de salvar su mera categoría 
como subgénero literario, se presenta en el escenario donde las estrofas serán reproducidas: 
en el chigualo o velorio al Niño celebrado durante las navidades. El velorio montubio le 
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otorga su realidad retórica, exactamente allí donde la copla de amor procura la unión y el 
impulso libidinal hace que gane sentido. 
El segundo capítulo establece la dimensión al problema mediante la operación 
epistemológica y las pautas teóricas. Tras el estado de la cuestión se plantea una 
multiplicidad cognoscitiva que autoriza a formar profundas consideraciones en virtud del 
espíritu científico sostenido por postulados tanto analíticos como críticos. Se articulan tres 
grandes ejes: el poético de clasificación del corpus, el histórico-discursivo, y el concerniente 
a la etnografía pragmática con su contraparte de relatos de vida y la interpretación. En este 
punto divisamos en Manabí la ubicación espacial del objeto de estudio, en concreto, en las 
cuencas geográficas jurisdicción de Calceta y Canuto. Igualmente, se programa la etnografía 
y la metodología de las entrevistas. La información de campo influye en la codificación, el 
análisis y la comparación diacrónica de la copla montubia. El andamiaje conceptual, por la 
órbita de la Retórica Cultural, sostiene el anterior marco analítico. La semiótica ofrece 
complejidad a la lectura del acto comunicativo del hecho retórico y poético. El análisis del 
discurso se desarrolla con unas nociones de sociocrítica, aquellas que imprimen dialéctica 
para la (morfo)génesis cultural y generan un espacio, conflictivo, pero de sentido ordenado, 
la supuesta semiosfera montubia. El armazón teórico lo completan la sintaxis y pragmática 
que habilita el análisis del diálogo en verso y la adaptación del macro acto de rueda para 
desencadenar la exégesis del fenómeno. 
El siguiente capítulo (III) desarrolla el ejercicio de dialéctica esclarecedor para 
determinar el conflicto y la formación social entre quién y quién no es (étnica y 
culturalmente) el portador de la tradición oral. Para ello, se identifican la estructura, el 
tiempo y el espacio desde el desembarco de los cantares en América y la criollización 
lingüística. La ideología materializada en el verso encierra la circunstancia de ilegítimo e 
iletrado. La realidad del mestizo se explica por una incertidumbre que le impulsa a la 
búsqueda existencial. Se condensa una génesis del campesino del litoral ecuatoriano 
mediante el discurso de su copla, que dilucida la conciencia colectiva, cultural, de identidad. 
Aquel personaje dispone su proyección erótico-amorosa e, inspirándose el deseo por la 
negra y en la zamba, toma la copla como fórmula de realización. Ese campesino se anticipa 
como montubio e imprime cierta innovación a la copla original. 
En los dos capítulos siguientes se aborda la centralidad de la tesis. Uno 
complementa al otro, ambos frente a frente permiten la comparación diacrónica de aquella 
vigencia y vitalidad de los versos. El IV se dedica a la observación del trabajo de campo, 
que hemos designado Etnografía-pragmática de la fiesta del verso montubio. En primer lugar, 
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reflexiona sobre las estructuras del chigualo y su transmisión histórica como autos de 
Navidad, luego se destacan algunas vicisitudes de los velorios en la actualidad respecto a las 
dinámicas del pasado. El velorio montubio se consagró como auto ceremonial profano y 
religioso de las aldeas campesinas. Aquellos encuentros, que celebraban ‘la bajada del Niño 
Dios’, se fueron instituyendo como rituales de canonización de la cultura popular y del agro 
de la geografía septentrional de la provincia, donde el canto estaba destinado a la 
dinamización de la velada: primero a la paraliturgia y, después, a festejar la naturaleza más 
mundana, erótica y dionisiaca. En este orden, proseguimos con la observación chigualo por 
chigualo, en cuyas ruedas se evalúa el diálogo en verso según el grado de efectos reales, hasta 
el punto de evidenciar la predicción: hoy el macro acto de amor resulta prácticamente 
imposible o no debe ser. 
El capítulo V articula el relato de las últimas depositarias del verso que corona el proceso 
Retórico del Amorfino. Un primer punto condensa la memoria de las informantes cuyas 
historias de vida fundamentan la tesis: tanto que las navidades eran para cantar durante el mes 
del Niño, como que el Amorfino eran cantos y juegos para enamorados. El siguiente epígrafe, 
complementa la otra pieza del rompecabezas. La exégesis de las historias de vida revalida el 
proceso de distracción del rito. En consecuencia, se alcanzan argumentos –también en la 
dimensión especulativa– para defender las conjeturas de inicio, pues parece confirmarse 
que, en un principio, las coplas serían más funcionales a la necesidad de enamorar y, 
paralelamente, se irán extendiendo las satíricas, muy utilizadas para entretener en 
competencias semi-teatralizadas. Se desarrolla un apartado con una lectura heterodoxa y 
radical sobre la superposición de la semiosfera montubia que se inicia con la redención del montubio 
por la narrativa del Grupo de Guayaquil. Igualmente, se tratan algunas controversias sobre 
el desarraigo cultural y la identidad y tradición modernizadas, cuyas perspectivas actuales, bajo 
nuestro parecer, carecen de visión dialéctica, pues confunden al portador con su heredero. 
Para comprender la poesía sencilla de tipo tradicional era necesario afrontar esas 
contradicciones que se estaban pasando por alto, entre otras cosas, porque a día de hoy 
existen otros medios para la misma función erótico-comunicativa. Culmina el capítulo un 
epílogo que sintetiza una línea del tiempo del Amorfino según su grado de contingencia y 
efectividad por etapas. Un final que refuerza la idea de que absorción cultural y el 
desarraigo han desplazado el Amorfino popular a una proyección humorística.  
Ningún análisis, interpretación o disquisición sobre el Amorfino podría haberse 
realizado sin considerar una gran cantidad de coplas. En el último capítulo (6) se clasifican 
un millar siguiendo los criterios expuestos en Apuntes para una clasificación poética del Amorfino. 
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Se da prioridad a la fuente primaria, principalmente cuadernos de verseras, lo cual otorga 
valor investigativo contando con que muchas estrofas son inéditas. Las pautas que otorgan 
innovación a la clasificación son: primero, los apartados ordenados por su finalidad, las 
consecuencias o las intenciones del acto poético y; segundo, que ese reparto procura una 
antología dialógica, es decir, que contemple la idea de contencioso amoroso, verso va, 
verso viene, según los efectos que se deseen. Siguiendo un orden deductivo, las coplas más 
abstractas anteceden a las más concretas, por ejemplo: las que reflexionan sobre el amor y 
su ambivalencia primero, y después, las que induce directamente a enamorar o desenamorar 
al interlocutor. La principal división obedece a aquellos deseos de enamoramiento o su 
contrario y, luego, se colocan las satíricas que buscan la ofensa del receptor para risa del 
público, a veces, por la vía del sexismo. Simultáneamente, se ha querido asociar algunos 
efectos psicológicos e imaginarios a según el tipo. Aunque el valor estético no siempre se 
mantiene aflora especialmente en varios de los versos de amor. Por su parte, los versos 
coloraos o chocantes tienden a subvertir esos efectos de traslación imaginaria para la burla o 
sorpresa. 
Acaso este estudio preserve una mínima idea del pasado de una poesía popular, no 
en compensación o reparación alguna, sino en enseñanza romántica para una vida nueva, 
necesaria en el futuro; cuando al desplomarse las sociedades actuales, por la 
irresponsabilidad y el desequilibrio de quienes las integramos, haga replantear todo desde el 






1. Exordio del Amorfino 
 
1.1 Principios y tradición del género lírico folclórico 
 
En las costas y montes del litoral ecuatoriano, tras la conquista de América por la 
corona de Castilla, se concibe poesía popular en lengua castellana. La transmisión oral de 
cantares, romances, décimas y coplas germina en la región –de lo que hoy se conoce como 
Ecuador– a orillas del Pacífico. La descendencia de los españoles y su mestizaje instituye un 
acervo cultural que, a la postre, deriva en una poesía tradicional propia: el Amorfino. Estas 
coplas de amor conformaron un sentido de pertenencia e identidad entre hombres y 
mujeres del campo. Con el paso del tiempo se establecen renovadas representaciones y 
juegos donde arraigan esas expresiones en todos los ámbitos de la vida. La reproducción de 
esa lírica popular comprende una amalgama de símbolos, topónimos, mitos e imaginarios 
que han significado social y antropológicamente a sus pobladores. Ellos, mezcla étnico-
cultural que se consuma con el influjo indígena y, en menor medida afro, serán 
identificados durante el siglo XX como montubios. La conservación de esas voces pervive 
secularmente sobre el Amorfino y su contrapunto, sin embargo, esta tradición oral criolla 
que se ha mantenido viva hasta nuestros días resiste amenazada por la instrucción, la 
globalización y el Progreso. 
La llegada de los colonos a América propició la expansión del español y su cultura 
en las colonias del ‘nuevo’ continente. La emisión y dominio de los hispanohablantes se 
asienta con los criollos, esos descendientes de españoles nacidos en América. Con ellos se 
inicia la denominada “criollización lingüística” (Frago Gracia, 1991), proceso inicial para la 
conformación dialectal del castellano en América (Marimón Llorca, 2006). En la difusión 
social del idioma, aunque con matices, predominó el carácter vinculado al origen de los 
conquistadores, es decir, mayor proporción de voces del sur peninsular: “en su 
meridionalismo fonético se fraguó la primera gran nivelación del español en Indias, con la 
señalada impronta de seseo y del ceceo de andaluces y canarios” (Frago Gracia, 2003: 23). 
En virtud de esa primera nivelación del español en América se fundará un folclor regional 
propio, consecuencia a su vez, de la tradición oral iberorrománica. Los conquistadores y 
después colonos introdujeron la canción de la época que durante el ‘Siglo de Oro’ fue 
asumiendo modificaciones. El diálogo entre la poesía culta y la poesía popular fundió las 
formas y temas en una nueva lírica popular. Mientras los grandes poetas del renacimiento 
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nutrieron sus creaciones artísticas del romancero viejo y cancionero popular, pronunciaron 
la sustitución de villancicos por la canción nueva, la laica y semiliteraria. Esa herencia de 
cancionero semiliterario, como sostiene Kofman (2013: 65), constituyó “la capa primaria de 
la poesía popular hispanoamericana, a partir de la cual se formaron otros géneros del 
folclor criollo”. 
Una poesía popular en español que se remonta a la Edad Media y toma su 
continuidad en estas nuevas latitudes. Al establecerse los géneros españoles en el ‘Nuevo 
Mundo’ se acomodaron los más convenientes para la transmisión oral. Se prestó a ello la 
disolución étnica (Sánchez-Albornoz, 1973), la asimilación del castellano como lengua 
común de los pobladores y una sociedad de base ágrafa. Así, se favoreció la trasmisión de 
un cancionero perpetuado por siglos. Es debido hablar de poesía tradicional (Menéndez Pidal, 
1960: 297) cuando es evidente que es una lírica participada por siglos, por la cual se 
expresan los pueblos con ella, dándola de herencia y apta para ser deformada o reformada, 
“conformándose al gusto común de cada tiempo; estas variantes ejercen una función 
creadora o re-creadora; así la poesía arraigada en la tradición vive en variantes y en 
refundiciones”. 
Esta lírica tradicional, donde se ajusta el Amorfino, se ciñe a su soporte de 
comunicación, la oralidad; la cual, siguiendo a Walter Ong (1987: 41), ostenta esas 
psicodinámicas de dinamicidad y ritmo: pues se limita a lo que uno puede recordar, y ello 
depende de “las pautas equilibradas e intensamente rítmicas”. Además, como pensamiento 
oral, se fundamenta en: que es acumulativo antes que subordinado y analítico, es decir, se 
vale de menor sintaxis y hace un uso frecuente de epítetos; que es redundante, lo cual 
estimula la fluidez; que es conservador y tradicionalista pues reprime la experimentación 
intelectual; que es humanamente vital por inmediato; agonístico, ya que se presenta en 
combate verbal y retórico con intercambio dialéctico; es empático por la respuesta 
instantánea de lo que pasa; dado que tiende al equilibrio, se puede decir que es 
homeostático; y, finalmente, es situacional antes que abstracto, puesto que no clasifica ni 
formula silogías. Contando con los anteriores fundamentos el Amorfino es vital cuando se 
da el diálogo o contrapunto, es decir, en la réplica e intercambio entre quienes formulan sus 
versos. Curiosamente, el equilibrio se contendría en ‘ese diálogo’ posible en la vida de la 
tradición y situación de sus portadores. Continuando con las tesis de Walter Ong, las 
psicodinámicas de la oralidad determinan las formas de versos simples dotados de gran 
desenvoltura y su condición lacónica, rasgo común a las culturas orales, donde se condensa 
el fondo y se repiten versos, ideas, tropos como: hipérboles, símiles o paralelismos, 
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sinécdoques, símbolos…; todos signos idóneos para facilitar su memorización y 
transmisión. 
La evolución de los géneros se reconoce en múltiples factores, tanto socio 
culturales, por la distinta realidad de aquellos descendientes hispanohablantes no nacidos 
en España, como formales, por la cómoda sintaxis que se ajusta a la literatura de tradición 
oral. Para el caso del Amorfino, en tanto que canción lírica (Gómez López y Pedrosa, 2003: 
20) expresa de forma concisa emociones y sentimientos, destaca por ser breve. Por su estilo 
se inserta en géneros de literatura tradicional que se diferencian con la literatura escrita por: 
a) La brevedad; b) Las fórmulas orales recurrentes (por ejemplo, muchos versos de apertura 
–embonó– como: “En el centro de la mar…”, “Ayer pasé por tu casa…”, “Allá arriba en esa 
loma…”); c) El ritmo o prosodia (entonación o modulación de la voz); y d) La 
comunicación extratextual o gestual para la recepción. Como bien profundiza Antonio 
Sánchez Romeralo (1969: 174) en su estudio sobre lírica popular, la canción breve es “la 
forma natural de la lírica castellana” (y valga decir en castellano). Por ende, la brevedad “es 
su carácter esencial” de estilo y se observa que fue primero en el villancico y después en la 
seguidilla o la copla (“que son los villancicos de hoy”). 
Sobre el cancionero propagado en América se antepuso el uso de la estrofa de 
cuatro versos octosilábicos. Cuartetas que unas detrás de otras se conocerán como coplas, 
vocablo que servirá al estudio por contener una vasta significación que abrazó dos ideas 
elementales relacionados (María Moliner, 2004): 1) por tratarse de una composición 
estrófica breve y de métrica sencilla –“generalmente de cuatro versos”– que pone letra a 
canciones populares; y 2) por ser canto o género de canto popular. Una cuarteta detrás de 
otra, juntas o por separado comprende la idea de copla, amplia denominación que los 
diccionarios muestran su acepción. Palabra que sirve en la lírica popular para reunir 
conjuntos de estrofas: “cualquier estrofa de tamaño regular que no exceda de ocho versos 
es catalogada bajo esta denominación” (Canino Salgado, 1968: 32).  
Proliferaron los versos de arte menor y la estrofa independiente de cuatro versos 
rimados en los pares. Menos populares serán las redondillas (abba) rimando el primer verso 
con el cuarto y el segundo con el tercero; o las cuartetas de rima perfecta (abab). Estas 
composiciones de cuartetas octosilábicas se familiarizan por su estilo con los villancicos, 
mote, canción, el breve poema con cabeza vuelto, designado de nuevo como copla en los 
cancioneros. Su estructura interna casa con el romance tradicional de doble octosílabo o 
verso de dieciséis sílabas (Sánchez Romeralo, 1969: 147). Con dichas estructuras arraigó el 
verso octosílabo por ser el más apropiado y natural en lengua castellana (García Berrio y 
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Huerta Calvo, 1992: 162) y se consolida por su ligereza para ser cantada como la poesía 
entre indianos (españoles, criollos, mestizos…) y aún, nativos.  
Las fiestas de los llegados a América serán amenizadas por la circulación escénica 
de los grandes dramaturgos de la época y la pujanza de sus formas poéticas. Serán las 
variaciones de la dramaturgia de la época y de un teatro misionero pormenorizado lo que 
parece el primer germen del velorio del Niño y el Amorfino. Los Autos y Coloquios del 
XVI se registraron en varias ciudades de la época (Teodosio Fernández, 1995: 52) y pudo 
haber evolucionado a lo largo del periodo colonial. Un teatro barroco trasformado breves 
escenificaciones o rancho de ánimas como ha señalado Trapero (2011: 486), un género 
poético que el mismo autor ha estudiado en Canarias y vive en la oralidad, su repertorio 
memorizado resulta, habitualmente, improvisado.  
En la península se encuentra el vínculo popular con diversas líricas con 
hermanamiento en los temas y dramatización. Por el siglo XV el Marqués de Santillana 
reunirá estribillos populares castellanos y más tarde, durante el periodo de los Reyes 
Católicos, los colectará Juan del Encina sumando el Cancionero de Palacio. Así lo expone 
Rafael Lapesa (1995: 144) quien valora el interés por el género, lo cual “señala el gusto 
renacentista por la canción tradicional que, sin decaer en el siglo XVI, culmina hacia el 
1600, sobre todo con Lope de Vega y Góngora”. Ramón Menéndez Pidal observa que en 
tiempos del imperio cesa la influencia arábico-románica medieval cuando confluyeron en la 
península el sistema árabe por Andalucía y el occidental-provenzal por Galicia. Sin 
embargo, proliferan nuevas evocaciones y cantares que se van a extender a ultramar. 
En nuestro teatro clásico, tan rico en cantos líricos populares y tradicionales, se 
recogen las últimas muestras de estrofas zejelescas, siempre entonadas en pobres 
fiestas de labradores. Así se extinguen en su patria los últimos ecos de la canción 
arábigo-andaluza la que en los siglos XI y XII tuvo tan gloriosos destinos en 
Oriente y Occidente. Se extingue su voz en el siglo XVII, ahogada por la incipiente 
boga de otra nueva forma de canción, la copla y la seguidilla, también nacidas en la 
eterna Andalucía. A las fiestas fluviales sobre el Guadalquivir, y sabia corte de 
Motámid o en los días de Aben Guzmán, cantadas en estrofas zejelescas, suceden 
las fiestas de la época de Felipe IV y de Lope de Vega, cantadas en las nuevas 
coplas, cuya boga aún dura (Mendéndez Pidal, 1963: 78):  
¡Ay, río de Sevilla, –cuán bien pareces  




 La referencia al río se destaca habitualmente en la lírica tradicional, es constituyente 
de los paisajes con lo telúrico y astral junto a otras referencias de la naturaleza. También 
aparece entonada con frecuencia en la canción montubia: en canciones amatorias, de 
confesión de desamores, resignación o lamentos por la ausencia de amor. Tema que se 
conecta por su parte con todo el tronco de poesía amorosa de tipo tradicional en occidente 
de origen provenzal, por ejemplo: las cantigas de amigo y cantigas de amor. Beneficiada en su 
composición por esa canción primera de Andalucía dicha poesía amorosa se cultivará en la 
lírica castellana (Deyermond, 1973). Un ejemplo es la siguiente alborada comparada con la 
tradición hispanoamericana. Al margen de los paralelismos, se perciben similitudes de 
fondo con el Amorfino. Las primeras por la viveza del río, situación donde la naturaleza 
alcanza una gran trascendencia simbólica por un cierto transcurrir emocional. Las 
siguientes en alusión al deseo de venida y presencia del amado/a, nada lejos en la avidez de 
quien canta. 
Me senté a la orilla del río 
a la sombra de un laurel 
de ver las aguas correr 
me acuerdo de usted bien mío. 
 
A orilla del río grande 
suspiraba un picaflor 
y en el suspiro decía 
en dónde estará mi amor.1 
 
Qué lejos está mi amor 
que yo no lo veo aquí 
si lo tuviera a mi lado 
fuera gloria para mí.2 
 
A mi amigo yo le quiero 
y le tengo estimación 
y lo cargo retratado 
dentro de mi corazón.3 
 
Al alba venid, buen amigo, 9a4 
                                                          
1 Ordóñez Iturralde (2000) 
2 Cuaderno Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
3 Cuaderno Inés Rivera, Canuto. 
4 Deyermond, 1973: 60. 
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al alba venid 5+1=6b 
  
Amigo el que yo más quería,8c 
venid al alba del día8c 
  
Amigo el que yo más amaba,9d 
venid a la luz del alba.8+1=9d 
  
Venid a la luz del día,8c 
non traigáis compañía7c 
  
Venid a la luz del alba,8d 
non traigáis gran compaña7e 
 
Dámaso Alonso (1969: 11) mantiene que aun habiendo indicios no se puede probar 
la tradicionalidad de muchas de las canciones escritas siglos después por Lope u otros 
autores del siglo XVII. Sin embargo, “esos cantares de tipo viejo o popular que introducen 
en sus obras nos han conservado una gran parte de la poesía lírica española de antigua 
procedencia”. De ese modo que será más justo definirlas de tipo tradicional. Pensemos la 
poesía de tipo tradicional como un torrente de caudal de varios afluentes que, aun no 
siendo idéntica a la popular, bebe de esta y sirve para los mismos motivos: saciar la sed 
(sentimental) de los pueblos. Incluso viejos versos de juglares rectificados por grandes 
poetas fueron devueltos a la cultura popular, si esta quiso hacer de nuevo algo propio, 
conformándolo a su estilo. De ahí que sea una poesía de todos, colectiva, como defendería 
Ramón Menéndez Pidal. Su teoría tradicionalista parece la más justa y acertada, pues la 
colectividad colabora en su creación siendo compartida por más y menos cultos.  
Al respecto, conviene referir hitos y hallazgos que revelan algo de la genética de 
cada cantar popular. El Amorfino es la continuación de una canción amorosa que asienta 
con el cancionero de la nueva canción implantada por los españoles en las colonias. Quizá 
por aquel entonces el pueblo solo producía cantos vulgares (Díaz Viana, 1997) y, sin 
embargo, hasta hoy algunos cantos respiran, a menudo, ese aire primitivo que también 
soplara las crestas de poetas árabes y hebreos, quienes hacia el año 900 tomaron estas 
jarchas populares para componer sus más cultas moaxajas (Deyermond, 1973: 30). La más 
primitiva lírica en lengua romance y, por tanto, primera poesía lírica de la que se tiene 
noticia en Europa (siglo XI) (Dámaso y Blecua, 1978: XXII) favorecerá el cancionero 
peninsular luego tan propagado en ultramar. El encuentro amoroso es tema recurrente de 
toda poesía. Asimismo, las penas de amor: la desazón por la ausencia y la imposibilidad de 
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olvidar al amor. Comparemos una jarcha hispano mozárabe cantada por una mujer en torno 
al año 1000 con alguna de las cuartetas que han sido transmitidas por el trópico no muchos 
decenios atrás: 
Vaysemeu corazón de mib, 
ya, Rab, ¿si se me tornarád? 
¡Tan mal mi doled li-l-habid! 
Enfermo yed, ¿cuándo sanarád? 
 
Mi corazón se me va de mí, / oh, Dios, ¿acaso se me tornará? / Tan mal me duele por el amado! 
/ Enfermo está, ¿cuándo sanará? En: Alonso, 1969. 
*** 
Dolores y penas mías 
con suspiros y lamentos 
ay que me muero de amor 
y que vivo en gran tormento 
 
Ya se va de aquí amor mío 
por esos lejos caminos 
mi alma no queda en calma 
mi corazón va contigo 
 
Alegría cuando viene 
tristeza cuando se va 
siempre está mi corazón 
pensando si volverá 
 
¡Qué triste que va la luna 
cuando no lleva lucero! 
Así está mi corazón  
el día que no te veo. 
 
Con el pesar de la noche 
se oyen ruido de condenas 
es mi corazón que sale 
buscando olvidar sus penas 
 
En el Amorfino si bien existen aspectos que destacan en el amor cortés no podría 
ser nunca catalogada como poesía cortesana. Es más, en virtud de los rasgos (Deyermod, 
1973: 43) que se atribuyen a los poemas de amor puro, multitud de las coplas montubias se 
tornan su reverso. Por referir alguno, aquel cortesano es trágico y no cómico; y este 
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montubio, en cambio, en sus últimos tiempos es más cómico que trágico, más cuando 
atendemos a nuestras conjeturas sobre cómo la tradición se vuelve hacia el contento de una 
audiencia. Considerándose como el extremo de la sencillez compositiva y situándose en el 
lado opuesto respecto a las características de las canciones de los poetas provenzales, su 
coincidencia es mayor con la juglaresca, más propiamente popular, lo cual no quiere decir 
inculta; pero sí en un inicio concebida por las clases populares, no conocedoras del latín. 
“Los juglares conciben la nueva poesía como un espectáculo o diversión pública, y de aquí 
derivan los rasgos más peculiares de su arte” (Menéndez Pidal, 1969: 42).  
En apoyo de las primeras comprobaciones, me decanto por los indicios que 
vinculan al Amorfino5 con la humorada del Arcipreste de Hita, quien rompe en la Baja 
Edad Media con esa tradición purificadora, ascética y trovadoresca del amor cortés, 
usualmente sin recompensa y reciprocidad. “Frente al espíritu ascético de antes, surge, en 
vigorosa rebeldía, el espíritu mundano (porque es humanal cosa pecar)” (Menéndez Pidal, 
1963: 145). Adelantándonos, diríase que ya la relación de amor no toma forma de vasallaje 
donde la amada es señora del amante, vasallo. Tampoco ocurrirá esto en el Amorfino, 
donde del montubio “no se percibe inferior a la amada, se dispone a la misma altura que la 
montubia a la que desea conquistar” (Pérez Martínez, 2016: 100). 
A ese nivel el Amorfino se presenta lleno de versos de sátira, ofensa y escarnio que, 
no obstante, serán una constante de formas líricas peninsulares. “¡Las cantigas d’escarnho e de 
maldezer, al igual que las cantigas de amor, se apoyan en la tradición del sirventés provenzal. Se 
trata de invectivas procaces elaboradas ingeniosa y cómicamente, y se hallan dirigidas, en su 
forma típica, contra la víctima a la que se nombra!” (Deyermond, 1973: 45). La sátira se 
estimularía en el duelo verbal entre sexos, por ejemplo, con el primer verso de insistencia y 
la comparación con animales para la burla, a diferencia de otras estrofas que toman otra 
fauna o flora que portan un potencial erótico. 
Las mujeres de hoy en día 
desde chicas son coquetas 
aún no tienen quince años 
y ya arreglan la maleta 
 
Los hombres de este tiempo 
                                                          
5 Un breve estudio que realicé –De la trova al Amorfino y del juglar al montubio…– compara 
concepciones erótico amorosas a partir de otras referencias poéticas: el trovador y el juglar. (Pérez 
Martínez, 2016, 100) 
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son como el chapulete6, 
se llevan a las mujeres 
y no saben coger (un) machete7 
 
Además, se observa ese carácter lascivo: 
Las aguas buscan lo ríos 
los ríos buscan el mar 
yo solo busco tus labios 
para poderte besar8 
 No por ello desaparece la conciencia de dolor propia y la moral cristiana extendida 
en el trópico con el catecismo 
Una flor en el camino  
hace pecar al más santo 
comete mal desatino 
y hace dos mil quebrantos9 
 
Cuando se encadenan coplas, la diferencia métrica respecto al romance, está en que 
la rima varía en cada cuarteta. Hoy, la copla prepondera en los cantares populares 
modernos y también la aprovechan poetas cultos (Lapesa, 1995: 110). En tanta sucesión y 
trasmisión se podría encajar con fortuna en la lírica de tradición popular o como forma 
originalmente popular (Luján Atienza, 2000), como se hace; pues a pesar de que habrían 
sido fraguadas individualmente, se transmitirán intersubjetivamente al escucharse y 
propagarse en celebraciones entre iguales. Si cabe, el Amorfino se hace muy sencillo hasta 
su extremo. En base a ello, llegamos a la disquisición de que el Amorfino se corresponde a 
los cantos populares, como lo fue el villancico cantado por villanos con el tema amoroso 
como el principal. Antonio Sánchez Romeralo (1969: 55-56) nos ayudará a ver la cercanía 
de la copla montubia con el villancico tradicional del siglo XV y XVI respecto a los 
motivos líricos y sus preferencias de sus gustos y sentimientos. 
De momento, nuestro propósito debe ser ir más allá de su genérica poética-lírica si 
nos preocupa su vitalidad, acudir a su situación y contexto donde se expresa lo que se 
                                                          
6 En la costa ecuatoriana se dice comúnmente chapulete a la libélula. “Tradicionalmente el chapulete, 
libélula, cortapelo, secapoza, etcétera, ha inspirado a literatos y artistas de diversas disciplinas e 
incluso en el argot citadino identificado con el folclore lingüístico se suele apodar ‘chapulete’ a 
aquellos amigos y parientes dueños de una apariencia delgadísima y de caminar rápido e inquieto” 
(Los chapuletes, veranillos y aguas de abril en el folclore, 30 de abril de 2012.  
7 Súper Amorfinos Montubios, colección de bolsillo. 
8 Cuaderno de Inés Rivera, natural de Canuto. 
9 Cuaderno de Vicenta Bazurto, vecina de La Chorrera, Canuto. 
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siente y se contempla (García Berrio y Huerta Calvo, 1995: 148), dado que estas canciones 
no pueden ser entendidas sino en el escenario donde serían reproducidas. En suma, si las 
formas se ciñen a los modelos de una métrica española, al estilo y sentido de una lírica 
popular de tipo tradicional; serán su nueva dimensión discursiva, su nuevo imaginario y el 
uso improvisado en el contexto lo que envolvería el carácter propio del subgénero, el cual 
no carecería de un principio dramático para desarrollarse. De este modo, se debe hablar de 
fenómeno socio poético, cuyas expresiones residuales han sido objeto de estudio del 
folclore. 
 
1.2. El velorio con verso 
 
Sobre este campo, Carvalho Neto (1966: 52) se inclina por superar la clasificación 
temática y “realizar una formulación que todavía estaba por hacer dentro del folclore 
poético, la cual consiste en registrar, modalidades, géneros, especies”. Es decir, de acuerdo 
con las formas y funciones se decide esta tipología-nominal. El Amorfino, como 
contrapunto y hecho folclórico, en otros lugares llamado payada cuando es competencia, lo 
podríamos incluir dentro del grupo circunstancial de parte del cancionero. En todo caso, 
encajaría en los tres grupos de tipo adulto (libre, circunstancial o cíclico). 1) Libre en su 
solo texto cuando se trata de coplas sueltas y se conciben individualmente bajo cierta 
emoción, bajo un aislamiento, como habrán sido compuestas y transmitidas un gran caudal. 
2) Circunstancial, dependiente de reuniones sociales, competencias en mercados 
comarcales y hoy ejercitado durante eventos o festivales culturales. Y 3) cíclico, pues esas 
manifestaciones más habitualmente se estriban sobre fechas señaladas, en el caso del 
Amorfino se asocian necesariamente al chigualo o a las navidades montubias. 
El momento de máxima declaración de la copla amorosa está seguido de los versos 
cantados al ‘Niño Dios’ en el pesebre. Durante esos autos de pastores, llamados en Manabí 
chigualos, se adora al niño Jesús, y en las bajadas del Niño se despide al ‘recién nacido’ hasta 
las próximas navidades. Aquellos cantos de adoración permiten el intercambio de versos; 
misma sucesión que el Amorfino, pues una persona canta los dos primeros versos y el resto 
de presentes los repite, termina la copla con una nueva repetición del tercer y cuarto verso 
para, a continuación, dar paso al estribillo, que será otra copla. Es costumbre que los 
presentes en los cantos al pesebre conozcan los ‘versos del Niño’, de forma que, cuando 
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han repetido el segundo, suelen acompañar a la cantora en su primera entonación de los 
versos siguientes. Esa ventaja, para ir a coro con la adoradora que toma la iniciativa, podría 
suponer el aplacamiento de la improvisación y pérdida de frescura en la segunda mitad de la 
estrofa, ya que cabe la reformulación con esa gracia de contestar en función de la situación 
/ escenario, lo que allí sucede y se está expresando por generación espontánea. Fenómeno 
que, siendo justos, se explicaría como creación poética improvisada. 
El chigualo se asocia con la tradición de pastoradas más bucólicas de la pequeña 
aldea ibérico-peninsular comprendidas como expresión dramática. Especialmente se 
advierte mucha semejanza con el teatro medieval de tipo religioso de Castilla estudiado por 
Maximiano Trapero.  Estas obras “suelen representarse la noche de la Navidad dentro de 
las iglesias de los pueblos y en torno a la «misa del gallo»” (Trapero, 1983: 7). Cabe señalar 
que en la hibridación cultural en América Latina se ensamblan ambas tradiciones, la hispana 
y la americana. En su obra Religiosidad popular en verso el mismo Maximiano alude a la 
desaparición de muchas de estas tradiciones, y otras en riesgo de desaparecer, de ahí el 
subtítulo Últimas manifestaciones o manifestaciones perdidas del canto a lo Divino en España e 
Hispanoamérica. A propósito de su perduración:  
estas prácticas religiosas a nivel local han dependido de la fe, de la devoción, del 
entusiasmo y de la persistencia de una familia particular. Así ha ocurrido en la 
conservación de determinadas representaciones teatrales (autos de Reyes, 
pastoradas, pastorelas, etc.) o de la celebración de velorios” (Trapero, 2011: 81). 
Y veremos que sucede con el caso del chigualo montubio, que para explicarse debe ir 
seguido de ese apellido para no confundirse con los chigualos de las comunidades negras del 
Pacífico colombo-ecuatoriano. Pues cabe una gran diferencia, que la tradición que nos 
ocupa es transmitida por la sistemática evangelización y se ha mantenido por la transmisión 
oral siendo su fase inaugural y religiosa herencia de aquellos velorios o Autos de Navidad de 
León y Castilla como prefieren designar Joaquín Díaz y José Luis Alonso Ponga (1983) en 
esta obra. En el estudio de estos encuentros observan la religiosidad y el relato de síntesis 
de cristiandad que subyace de los evangelios no solamente los canónigos sino también 
apócrifos. Por tanto, si los chigualos se enlazan a un ritual donde existen dinámicas de 
interacción y canto, como también la precolombina y la sincrética de las comunidades 
negras del Pacífico; dar con su origen resulta, para Justino Cornejo, menos inextricable que 
en otras expresiones culturales, pues este fenómeno bien se define por su origen: “Simiente 
española en surco americano” (2005: 41), y que reúne lengua y tradición hispana durante las 
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fechas navideñas. Como expongo, no pasa así con el chigualo esmeraldeño10, cuya 
hibridación y sincretismo conserva un alto grado de los ingredientes de ancestros africanos. 
Donde más arraigado está este fenómeno es en Manabí, por ello no es raro que el 
ritual sea integrado en la llamada “Navidad de los Montubios” (Puga Palomeque, 2012: 26). 
Se encuentran hasta varios durante el mismo fin de semana en diferentes barrios o 
comunidades. Muchos chigualos se celebran la madrugada del 2 de febrero, coincidiendo con 
las Candelarias; cuando se despide al Niño hasta las próximas navidades. Hay chigualo de 
tipo velorio, íntimos y más familiares de entorno a una veintena de personas donde las 
cantoras (pues en su mayoría son féminas) hacen con la entonación momentos de gran 
trascendencia. Otro tipo muy común es el velorio más público, agudamente llamado 
bailorio, abiertos como para recibir cien, doscientas o más personas11.  
A mediados del siglo pasado, el folclorista de Los Ríos ya se ocupó de valorar con 
gran juicio las rumbas y jaranas que ya se formaban para regocijo de los asistentes a este 
tipo de fiestas campesinas. “Las posibilidades de beber, danzar y comer de balde son 
innumerables, e innumerables también las de reñir, herirse y matarse. He aquí por qué la 
Policía, tomando lo accesorio por lo principal, haya reprimido los chigualo, mal vistos 
además por la iglesia” (Cornejo, 2005: 178)12. Una postura sagaz, pues la propensión a 
destacar los aspectos negativos de la fiesta habría influido negativamente en su popularidad. 
Todavía hoy se celebran todo tipo de velorios en las zonas más rurales y raro es que 
sucedan esas riñas. Cierto es que los se han rebajado los excesos de antaño, también porque 
se ha desustanciado la fiesta como podremos estudiar. El recelo que las autoridades 
guardaban al velorio, tal vez se deba a su naturaleza de fiesta autónoma, organizada por la 
gente y no controlada por ninguna institución ni política ni eclesiástica. 
Encuentro religioso y también profano. A menudo son las catequistas de las aldeas 
quienes saben versos y toman la iniciativa, tanto para los cantos al Niño, como para hoy los 
prácticamente desaparecidos juegos con versos de amor.  Era hora y lugar del fervor 
religioso y, casi al tiempo, deleite amoroso. Siempre cadencioso, hoy a ritmo de cumbia 
                                                          
10 El chigualo esmeraldeño canta a los niños muertos de la comunidad. Son angelitos y se les vela de 
esta manera. En este caso las fechas están condicionadas al fallecimiento de un pequeño y no a la 
clausura de la del periodo de fiestas en navidades. El chigualo se asocia con la ceremonia fúnebre de 
una menor de las comunidades negras del pacífico Colombo-ecuatoriano. Parece muy probable que 
las comunidades montubias también en intercambio con las negras de esmeraldas tomaran el 
nombre para su ceremonia más cristiana.  
11 De este fenómeno se aborda su actualidad antropológica en el capítulo IV. 
12 Etnografía: juego de rueda y versos chocantes para ofender acababan en riña. Según una de las 
informantes, a veces se reprimía el juego para evitar las peleas entre familias o asistentes. También, 
contaba que el Niño no se bajaba del pesebre para que su mirada disuadiera las peleas. 
20 
 
cuando se trata de fiesta, antes, recuerdan las mayores, con boleros o pasillos manabitas, y 
aún antes, con guitarra, inclusive sin ella. Así, mediante rondas o canciones que conducen la 
recreación, el juego y el baile: El baile del naranjito, el baile del sombrerito, el baile del mes de enero, 
zapateando la calabaza, le zumba el mango, el goyo sabido y otros muchos: la canoita, zapateando la 
calabaza, la carbonerita, la pastora, doncella del prado, el caminante, las golondrinas, los caracoles, las 
gitanas, la flor de la maravilla y el gavilán sabanero (Nevaldo Zambrano, 2004; Ordóñez Iturralde, 
2006). Tres cosas en una misma: –juego, baile y canción– de chigualo, para mientras o entre 
cantos al pesebre, mediada la petición de permiso al Dios nacido: Niñito bonito / vestido 
de aguash / le pido permiso / vamos a jugar13. Entonces… se jugaba a la rueda, se cantaban 
versos de celos, amor, ofensas…; se intercambiaban amorfinos, galanteos, contrapuntos, o 
versos chocantes, como se conoce popularmente a aquellos satíricos y burlescos que ofenden o 
avergüenzan; todas las coplas, en su mayoría al menos, de amor.  
 
1.3. Alcance a la copla de amor 
 
En su origen del latín, copla procede de copula (unión, atadura), construido con el 
prefijo co (conjuntamente) y, del latín, ap (coger, alcanzar) también raíz del verbo latino apere 
(atar, ligar) (Pastor de Arozena y Roberts, 1996). Otra asociación etimológica más tardía 
respalda que el legado del siglo XVI viene del vocablo latino copula:  
también viene la palabra francesa couple, que se especializó en significado de pareja y 
se prestó al inglés (couples). Pero un diminutivo de la palabra francesa couple, que es 
couplet, se especializó también en designar rimas de dos versos, pequeñas 
composiciones poéticas e incluso canciones, y fue prestado al español generando la 
forma cuplé, canción ligera o tonadilla que se interpretaba en España en teatros y 
diversos espectáculos.14  
Refiere tanto a la composición poética donde se unen versos o estrofas livianas, 
como a la finalidad discursiva de esta canción popular, cuya motivación consiste en 
persuadir o despertar el amor, mostrando los deseos o inclinando las preferencias eróticas 
hacia una o un escuchante en propósito de merecer su interés, o ‘cópula’. En todo caso 
unir, ya sea amorosa, erótica, sexual o sintácticamente. Por tanto, no es raro pensar que, 
                                                          
13 Ramonita Cedeño, en el chigualo de Flavio Alfaro. 
14 Etimologías. www.dechile.net 
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entre españoles, el éxito de la copla responda a estas dos ideas, cimentadas en la Retórica: 
tanto la sencillez métrica, como la capacidad para influir en el receptor. La llaneza técnica 
para recitarse permitía distinguirse, y más entre capas populares, siendo una forma contar 
con armas suficientes para convencer en el amor o ganarse la adulación de los otros. No 
parece que se extienda el uso social de la copla castellana sin ambas nociones. Encuentra 
Tomás Navarro Tomás (1983: 130) su origen y asiento: “La copla de arte menor y la 
castellana procedían de la misma fuente provenzal […] La realidad es que la copla 
castellana venía a reavivar la latente tradición de la redondilla”. Tanta vitalidad tuvo entre 
las gentes que acompañó a los conquistadores en todas sus singladuras a las Indias y allí la 
sembraron para la posteridad, como lo observa Justino Cornejo: 
Viajera en las naves de la Conquista, la copla llegó a esta inmensa porción del 
Mundo desde el siglo XV. Y aquí la escuchamos, la hemos escuchado y seguiremos 
escuchándola, lo mismo en ciertas regiones de los Estados Unidos que antes fueron 
territorio mexicano –territorio hispanoamericano–, que en las riberas de Cuba; lo 
mismo bajo el sol ardiente de los llanos, que entre los riscos gélidos de los Andes; lo 
mismo en las selvas que en los valles. Ella, la copla, vive aquí, retoña con cada 
aurora, como el refrán, como la conseja, como la adivinanza, como el mito; como 
todas aquellas manifestaciones del alma española que hermanan fuertemente a estos 
pueblos de América y que nos acerca, querámoslo o no, a España, a nuestra España 
Cornejo (1951: 5). 
Y ese brío y fertilidad de la copla en América es visto también por otros autores: 
La copla popular española agarra mucha vida legítima. Desnuda como una piedra se 
anda por los caminos del idioma. Se cantó y se canta aún por toda España, como su 
primera y precisa habla. La trajeron a la América los colonizadores y aquí creció y se 
transformó, en los pueblos creciendo, y se anduvo en la América en tabernas y 
buchinches, vendutas y teatrillos, como forma de canciones ya distintas, en trovadas 
de vario acento, cada vez más independiente (Feijó, 1975: 17). 
En Ecuador creció y se transformó en Amorfino, que no tuvo lugar cubierto, 
tampoco gradas para el aplauso, ni ventanas por donde se escapara el coro que privara 
acompañar el canto. Más probablemente, de cobijarse lo hizo bajo un techo de planta de 
una casa de caña, pues los diluvios del invierno intimidan con aguar el velorio. Ahora bien, 
la copla no solo creció en un espacio libre, sobre todo se extendió por las conciencias, 
escuchada en aposentos donde su pensar o declamar inhibía la impaciencia del encuentro. 
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Pues… ¿quién puede negar que la nieta preguntara a su abuela versada en el chigualo o a 
aquella tía con tanta desenvoltura en el verso? -Si me dicen este u otro verso ¿qué contesto? 
O a la inversa, que, la veterana, a fuerza de repetir la tradición, terminara por enseñar a una 
de sus descendientes.  
Aquellos pobladores bebieron de sus predecesores la nueva forma de canción 
durante los siglos (XVI, XVII y XVIII) de ‘conquista’, colonia y encomienda de indios. 
Muy divulgada se hizo la copla popular por su rima entre el verso segundo y cuarto, 
dejando los impares libres. Esto ocurrirá igualmente en el Amorfino, donde será muy 
habitual escucharse en canciones amatorias y en contrapuntos siglos más tarde entre 
campesinos. Esas coplas con métrica simplificada se reducen en su mayoría a la sola rima 
en los versos pares, a menudo, consonantados (sino gramatical prosódicamente) mediante 
agudas. Tan abundante es esta cuarteta que suele ser la recordada cuando es recitada. Con 
frecuencia rima el mismo diminutivo, el gerundio, el infinitivo o repite su conjugación. En 
el canto mantiene el atractivo, sin embargo, siendo recitada, la rima consonante de palabras 
llanas se escucha trivial. 
Tres veces partí sandía 
tres veces partí melón 
tres veces partí mi alma 
por darte mi corazón 
 
yo soy el tigre pintado 
de las pintas menuditas 
yo soy el que me enamoro 
de las muchachas bonitas 
 
Allá arriba en ese cerro 
tengo un pañuelo volando 
en las cuatro esquinas dice 
ya mi amor se está acabando 
 
Una estrella se ha perdido 
y en el cielo no aparece 
en tu casa se ha metido 
y en tus labios resplandece15 
 
El cielo se está nublando 
como que quiere llover 
así se ponen mis ojos 
                                                          
15 Cuaderno Inés Rivera, Canuto. 
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cuando te dejan de ver16 
 
Sirva la forma lírico-popular de la copla para acercarse a las coplas de amor 
montubias. Recitadas en rondas cuando son amatorias recibirán el nombre de amorfinos, 
siendo estas tan protagonistas y hasta más numerosas terminarán por englobar 
comúnmente toda cuarteta, incluso aquellas satíricas que no tienen la misma finalidad.  El 
Amorfino, aquí con mayúsculas en su mi consideración de subgénero lírico y de tipo 
tradicional, sirve a la mayoría de autores de la región para reunir toda copla montubia. No 
obstante, lo anterior debe ser expuesto con matices, pues se escucha popularmente hablar 
de: versos del Niño, versos de amor, versos chocantes… Los dos últimos entran en ese gran cajón de 
amatorios y contenciosos, unos porque reclaman o recuerdan la unión, otros porque la 
rechazan, todos esos serán objeto de clasificación. Generalmente para las gentes de la 
región son apelados como versos de amor y, cuando no tiene por objeto un sujeto sino son 
abstracciones, refranes, consejos…, a veces los llamarán versos sencillos, pues en su labor 
pedagógica aparentemente nadie se sentiría aludido. Con frecuencia el Amorfino abarca 
varias temáticas. Emprender una tipificación puede ser un atrevimiento que no resuelva 
nada definitivamente; sin embargo, si tal atrevimiento aclara aporta algo nuevo, ya habrá 
sido un logro. 
La designación de Amorfino no habrá que dejarla de lado. Se ha bautizado a la 
canción amatoria con este nombre en Ecuador, en concreto a las estrofas de cuatro versos 
de temas de declaración de amor y enamoramiento. Quizá en otras regiones de 
Hispanoamérica (del Perú, Chile o Argentina) se pueda identificar con duelos entre 
payadores, generalmente mediante otra composición estrófica (décima, sextilla…). De las 
tradiciones en confluencia se concierta el Amorfino venida de una convención centenaria. 
Su giro castellaniza amor-fino de la fina’amor del provenzal. Como Amorfino se conforma 
como algo nuevo, tanto en forma como en fondo haciéndose muy propia por sus 
singularidades. Precisamente en la costa del Ecuador se instituye por su fundamento, pues 
se va afianzando para dar razón a su existencia y costumbre. Hasta tal punto es así, que se 
ha concebido como un ejercicio de arte poética practicada e imaginada colectivamente. 
Cornejo (1951: 12) transcribe la siguiente serie17: 
En la tierra de humedá 
nace yerba de contino: 
                                                          
16 Cuaderno Elicio Alcívar, Canuto. 
17 Este tipo de estrofas inaugura la clasificación (6). 
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ahí nace el amor-fino 
donde hay buena voluntad 
 
Hasta la Reina ha salido 
de su palacio ar camino 
tan sólo por aprendé 
lo’ versos del amor-fino 
 
Hasta er señó don Justino 
me ha mandado a llamá 
pa’ que me ponga a cantá 
lo versos del amor-fino 
 
 El paralelismo de la primera cuarteta ya se muestra preceptora de una 
categorización moral que se transmitiría al imaginario colectivo, y que la conciencia misma 
portaría para extenderse. Donde la tierra es fértil crece la hierba de forma incesante. Así, se 
cosecharía el Amorfino en corazones fértiles de buena voluntad, que se referirá a algo propio 
de destacar en lo humano “Amor, cariño, afición, benevolencia o afecto” como figura 
voluntad, según la sexta acepción de la DRAE. Simplificando, hay un guiño a la nobleza, lo 
cual surge en el Amor Cortés, no obstante, ya hemos anticipado que no mantendrá la 
concepción del amor cortés, por más que haya una patente relación. Con todo, algo bueno 
que una misma reina querría aprender. Tan bueno, que un hombre de letras se interese en 
registrar. En las dos siguientes cuartetas la misma copla que varía ligeramente, dos 
formulaciones que aconsejan a querer siendo correspondido y desistan cuando no lo sean. 
Amorfino no seas tonto 
aprende a tener vergüenza 
la que te quiso quererla  
la que no, no le hagas fuerza18 
 
Amor-fino no seas tonto 
aprende a tené vergüenza 
quiere a la que te quiere 
ya la que no, no le haga juerza19 
 
  
                                                          
18 Manuel de Jesús Álvarez. Varios autores. 
19 En: Cornejo (1951:12). 
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2. Operación epistemológica y pautas teóricas 
2.1. Punto de partida 
Al tiempo que se multiplicaban sembríos por las lindes del norte húmedo de Manabí, 
se cultivó la copla en contrapunto como forma de comunicación del deseo erótico, de 
cortejo y desafío, de juego retórico y poético. Ordoñez Ituarralde (2006) sitúa el registro 
más antiguo del Amorfino como música, gracias al antropólogo español Marcos Jiménez de 
la Espada. El especialista en música Yuri Palma también ha señalado las fuentes más 
remotas (28 de octubre de 2010) “siguiendo las crónicas de los españoles Valdez Ocampo y 
Marcos Jiménez, entre 1717 y 1881”. Coincide en ello con ello Chávez González, quien 
sostiene (Álvarez, 1994: 16) que ese primer registro se tiene “de un informe de un visitador 
regio, Valdez de Ocampo, consta que se dio en su honor un saro de campesinos […] en 
Babahoyo, allá por los días de la colonia, y en cuyo saro se cantó La iguana (amorfino)”. El 
compositor chonense Manuel de Jesús Álvarez trasladó su melodía a partitura hablando del 
orgullo que supone su música para el montubio. Y coinciden en que era en los velorios 
donde se tocaba y danzaba. 
Esa poesía tradicional se estableció haciéndose colectiva, por ser tomada y adaptada 
por herederos, recreada y transmitida por individuos que percibieron el impulso de 
impregnar y abonar la tradición. Su desarrollo sería, como explica Diego Catalán (mayo de 
1981) semejante a otras líricas de transmisión oral, cuya elaboración es provecho de siglos 
de cantores20 que se apropian y transforman aceptándose una tradición afín a una 
colectividad. En sus orígenes todos los pueblos se han expresado con el baile y el canto; y 
no iba a ser menos aquellas comunidades campesinas reunidas por algún motivo que 
expresándose a través del canto y el baile se identificaba como colectivo fijando según la 
ocasión el uso religioso o lúdico en legua vernácula. Tan colectiva en el tiempo, por tratarse 
de un proceso histórico poético cuya expresión se asimila a una transmisión 
intergeneracional, como en el espacio (también el simbólico) por ser la realización de un 
nosotros del campo que se irá amoldando desde un afuera cultural, desde la ciudad. Así ocurre 
con cualquier identidad, el otro la refleja y el nosotros se construye frente a lo que no somos.  
                                                          
20 Llamaré cantores y cantoras a los portadores y trasmisores de la tradición. Su diferencia con el 
cantante es sustancial para la búsqueda de resultados y la comparación poético-antropológica. Los 
primeros son anónimos y no profesionales, sus cantares son prestados de la tradición y se cantan 
para diluirse, nuevamente, en el pueblo. Los segundos son cantantes porque son autores y, aunque 
se inspiren en la canción popular, destaca su autoría en la obra que comparten.  
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A la vez que poesía tradicional y colectiva, popular, por ser una lírica que permea 
entre campesinos, el estrato más bajo de la escala social. Lo campesino también sería 
popular si aceptamos lo que propone por Julio Caro Baroja: siempre que unos vínculos 
superiores al individual envuelvan una extensión geográfica duradera. “Esto implica, a 
partir de la localización en el espacio, cierta unidad de costumbres, de creencias y de habla 
en el tiempo. Implica, también, una conciencia más o menos difusa o unificada, de 
peculiaridad social y de comunidad de orígenes” (Caro Baroja, 1979: 16). La profesora 
Pascuala Morote Magan señala que la copla “es una necesidad de expresión del hombre, 
especialmente del hombre sencillo, humilde (analfabeto o semianalfabeto, a veces)”. Se 
aprecia en el escenario peninsular, pues proveniente del vulgo, “podrá afirmarse que se 
trata de un antagónico a la dominación de un poder instituido” (Morote Magán, 2000). 
Aunque con matices, adoptamos en esa lectura dialéctica y política para luego describir y 
analizar el proceso de la copla y su portador. 
Si el Amorfino se arraiga en los campos, posteriormente, se hará conocido por las 
gentes de ciudad, cuando esos campesinos, e hijos de estos, migran a la urbe para satisfacer 
la demanda de mano de obra en la segunda mitad del siglo diecinueve, y en adelante. Tanto 
fue así que José de la Cuadra (2014: 94) denominó a Guayaquil como capital montuvia, 
designación, a mi juicio, aventurada cuando el citadino no es el espacio de expresión del 
montubio. Si acaso, fue lugar para su descalificación, siendo aceptado y reconocido más 
tarde por los herederos. Otros autores y descendientes defienden referirse al montuvio 
urbano. Así lo reflexiona Wellinton Paredes (2009), cuando desde el siglo XIX el Amorfino 
se manifiesta en Guayaquil: “En ese tiempo la fluida relación y vínculo entre lo urbano y lo 
rural no tenía las dimensiones paradójicas y la ruptura que hoy podemos observar”. No se 
les podría quitar toda la razón cuando quienes compartían códigos similares en sociedades 
iletradas del agro fueron intercambiando la tradición oral en las ciudades crecientes. Sin 
embargo, la generación posterior ya nacida en la ciudad, probablemente ya no percibirá sus 
raíces ni la cultura de sus abuelos, como seguramente las añoraban sus padres tras su salto 
migratorio. 
En la urbe, en lugar de arraigar, el Amorfino surge como una imitación puramente 
anecdótica o folclórica festiva, en el sentido secundario de la palabra; muy legítima pero 
falta de autenticidad en su uso y costumbre respecto al pasado en el campo. En su edad 
dorada21 se manifestaba en boca de las gentes por ser consustancial a su erótica y encerrar 
                                                          
21La referida edad dorada se situará sobre la segunda mitad del siglo XIX y primera del siglo XX. Se 
diseñará una línea de tiempo como hallazgos sobre la tradición. 
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la quinta esencia del recreo y de un juego de enamoramiento; en el tiempo presente se 
habría reducido a un espacio marginal, que por pintoresco y animado, sirve de excusa para 
que las instituciones justifiquen su preocupación por una interculturalidad exigida 
constitucionalmente. Los presupuestos de la modernidad y la industrialización de las 
culturas han conllevado muchos cambios históricos, sociales, culturales, etc., con los cuales 
se ha desplazado la tradición hasta prácticamente hacerla senil. La voz se revela por un 
heredero en consonancia con las costumbres de sus antepasados, hoy ya mayor. Existen 
sobrados indicios a pensar que la copla se extingue cuando desaparecen esas personas 
portadoras, quienes, paradójicamente, han visto con orgullo formarse a sus hijos como 
profesionales. 
Por su parte, el campo ha vivido un proceso de modernización orientado por 
exportación de materias primas; de la cual depende la producción del espacio agropecuario 
que incentiva la economía local. La demanda del producto agrícola del litoral ecuatoriano 
en el mercado mundial ha tenido, sin ser sorprendente, consecuencias a nivel demográfico 
y social. Ese sería un factor importante a la hora de considerar los cambios sociales de un 
territorio. El artículo de Yuri Palma (2017) que enfoca su estudio en el estado social –de 
exclusión– del portador de la copla para dar valor a su patrimonio sonoro. Tal vez no se 
considere que la sociedad Estatal/urbano-liberal en proceso de globalización y acumulación 
de capital, tierras y materias primas haya sido incompatible con el desarrollo de la cultura 
campesina, de pequeños propietarios o comunidad rural. Si como estamos indagando, la 
lírica montubia se ha forjado en los velorios de forma popular, sería ilusorio que sea en los 
festivales y dependa de los recursos del turismo para arraigar –de nuevo– popularmente. El 
Amorfino nunca habría sido sostenido por el dinero de ninguna institución, siendo 
expresión campirana y popular mantenida por su función recreadora, unida a la necesidad de 
compartir, enamorarse… ¿Cómo pensar entonces que el factor económico resultaría 
determinante para la tradición? 
El problema acuciante que se revela es: cómo y por qué una poesía popular deja de 
ser popular, cómo se vivió la tradición en memoria de los mayores y cómo se contempla 
hoy como fenómeno social y cultural. Pronosticar que la cultura donde vivían esas coplas 
va siendo (o será) postergada no es ningún presagio novedoso; no obstante, lo 
fundamentalmente innovador para aproximar la cuestión sería completar una mirada desde 
varios ángulos. Las siguientes preguntas activan la búsqueda de respuestas ¿Ha formado, 
forma o formará parte el Amorfino en la vida de las gentes? Y tras suponer e ir hallando 
respuestas ¿por qué? ¿Cómo una poesía tradicional y popular habría dejado o estaría 
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dejando de ser una y otra cosa?22 ¿Qué sucedería con su espacio de ritual o manifestación? 
¿Dejaría de ser popular cuando no fuera una poesía participada y sostenida por las gentes? 
¿Cuál es su grado de posibilidad de ser efectiva en la vida real? ¿Declinaría su unidad como 
núcleo y centro de una cultura cuando otra ocupase casi todo su espacio? Con todo, la 
conjetura que hace operativo el problema es que dicha poesía ha cambiado 
pragmáticamente para seguir existiendo. Ha variado su funcionalidad y se ha ido 
reduciendo sus consecuencias. A su origen y arraigo, el portador, sus características 
retórico-poéticas y su proceso dedicaremos las siguientes páginas. 
La expresión cultural es reconocida como propia afín a una colectividad. Esta 
expresión desaparecería, obviamente, con un paulatino oscurecimiento de la manifestación 
con la pérdida del sujeto portador. Como querríamos corroborar, actualmente la 
transmisión está debilitada, se descubre en una generación que, sí recuerda el Amorfino y 
ampara la memoria, no vive la experiencia como ritual y cierta verdad. Esa vigencia que 
parece haber tenido para las personas mayores se podría comparar con en el auto ritual hoy 
todavía existente.  Avanzaremos en la evolución del uso y transferencia actual de la copla 
de amor montubia.  
 
2.2. Estado del arte: hacia un corpus del Amorfino 
 
El problema de la extinción de la copla montubia no es reciente. Casi sucede que se 
vislumbra un ocaso de una tradición cuando, inmediatamente, algunos se toman la molestia 
de coleccionarla.  Dada la afectación que produce la perentoria desaparición, y su apego a la 
tradición, muchos tomaron tal compromiso de ir a buscarla. Con intención de otorgar un 
orden a esta revisión, por aventurada que signifique la división, no cabe más que 
emprenderla iniciando con los antecedentes del objeto de estudio. Véanse aquellos trabajos 
que han precedido el acopio y diseño de un corpus poético del género, encuadrando a su 
vez a la copla del litoral en el campo del folclore criollo, diferenciándolo del indígena que 
tanta presencia tiene en los países andinos. Se seguirá con los conocimientos que otros han 
producido sobre nuestro mismo problema, aquellos trabajos que han dejado la huella de la 
vida de la copla de amor montubia, como muchas son varias las ocasiones donde una 
                                                          
22 Utilizamos diferentes tiempos verbales (el presente, el presente continuo, el pretérito perfecto 
compuesto, el condicional) para dotar de complejidad temporal al problema, puesto que de traer 
algo de luz al mismo se debe hacer bajo la conciencia temporal. 
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colección entra a considerar el fenómeno retórico poético se entrelazarán las reflexiones. 
De los estudios que habrán entrado en el análisis histórico, antropológico, retórico y/o 
poético desde diversos enfoques. Otros trabajos de la misma índole acompañarán la parte 
inicial de exégesis del sujeto cultural. 
En primer lugar, se reconocen los trabajos o escuelas de recopilación de las coplas 
de tradición oral del litoral ecuatoriano. Otros compendios se revisan por la cercanía 
regional, el enfoque del estudio o la posibilidad de proveer de una comparación; así como 
esos que cuentan con ediciones críticas donde se manejan aspectos correspondientes al 
plano analítico. En todo caso, cuando una colección reúne las estrofas y las decide 
clasificar, estarían anticipando un análisis, que, aún implícito, se vale de algún criterio 
previo, huelga retórico, ético, estético… Las clasificaciones hasta la fecha, habitualmente 
temáticas, formulan los indicios de por dónde seguir o cómo se podrían innovar. 
Hay que celebrar que, aunque pequeño y diverso, un país pequeño de América del 
Sur como Ecuador, haya contado con la atención de un etnógrafo, antropólogo y 
folclorista de la talla de Paulo Carvalho Neto. Los azares de la vida le hicieron caer en 
Quito para suerte de la ciencia folclórica en el país. Varias de sus publicaciones serán de 
gran apoyo en lo sucesivo y base para delimitar objeto de estudio y etnografía. El brasileño, 
como gran investigador de América Latina, ordena y sistematiza el estudio de la disciplina 
en Ecuador. Encontramos un punto cardinal en Antología del Folklore Ecuatoriano (1970), 
donde distingue folcloristas entre: viajeros, precursores, modernos y contemporáneos. Esas 
tres últimas nominaciones ayudan a situar a los autores preocupados por la poesía oral 
hasta nuestros días; donde se descubren cronológicamente tres etapas: la primera, 
comprende a los decimonónicos folcloristas que inician estudios sistemáticos de la cultura 
popular; la segunda, destaca a los modernos que producen su trabajo a partir de mediados 
el siglo XX; y la tercera, se encuentran contemporáneos que todavía hoy dedican esfuerzos 
al estudio de la cultura popular. 
El referente de los folcloristas en el Ecuador es el precursor Juan León Mera, 
primero en estudiar el legado de la poesía popular en Cantares del pueblo ecuatoriano. Se integra 
entre los Latinoamericanos que durante el siglo XIX se encomendaron en esta labor. 
Unánimemente se reconoce su labor de iniciador en recopilar poesía popular en el país 
andino. Lo reconoce Abdón Ubidia (1983: 3) que, no obstante, criticó su sesgo paternal, 
sosteniendo que la de Mera se trata de “una antología muy ceñida a su gusto personal y a 
los dictados de su ideología”. Este clásico del folclore, que ve la luz para el 1892, 
(cuatrocientos aniversario del ‘descubrimiento de América’), atisba una obra colectiva, que 
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si bien él lidera, resulta voluminosa gracias a la colaboración de algunos colegas23. La 
posterior crítica a la ópera prima de la poesía popular ecuatoriana nos brinda la posibilidad 
de delimitar las fuentes documentales y colecciones cuyo objeto de estudio y compilación sí 
contemplen las coplas de la región folclórica de la costa o la paja como quiso establecer 
Carvalho Neto (1967). Es significativo, pues como se observa, la antología del ambateño 
deserta de abarcar la costa como región donde vive la poesía oral. 
 
2.2.1. Crítica a Juan León Mera 
El estudio introductorio deslinda la participación del pueblo en un extenso 
repertorio de coplas que en las páginas siguientes se encarga de agrupar. “La cuarteta con 
rima perfecta o asonantada es en el pueblo ecuatoriano como en el español, la preferida 
para sus cantares; […] se contenta casi siempre con encerraren cuatro versos una idea, un 
afecto, una descripción” (Mera, s. f.:IX). Con una prosa esbelta elogia los cantares del 
pueblo y sirve algunas cuartetas a modo de ejemplo, “dejándolas a la consideración del 
lector que sea capaz de apreciar su mérito”. Por su parte, glorifica la poesía del pueblo, que 
hace y participa en ella, pues la poesía es aquello intrínseco a la naturaleza, que inflama los 
corazones de los hombres, y en la contemplación del ser humano hacia esta, se hace 
esencial. Mera defiende que haya tanta poesía en la canción popular como en la ópera, 
antes bien en la primera por sentir dominio del ánimo e inclinación por lo propio. No por 
modestas ni anónimas desprecia el entonar popular: “carece de arte para expresar en cantos 
elegantes sus conceptos y pasiones; pero, en cambio, siente con más intensidad y canta con 
sencillez a veces inimitable”.  
El autor de Cumandá es cuidadoso en hablar de los cantares populares como mero 
resultado creador de poetas de las capas sociales bajas o subalternas. Observa que son 
múltiples las ocasiones donde, por varios motivos, el pueblo acepta de buen gusto estrofas 
venidas de estratos letrados enriqueciendo su repertorio. Así da rienda suelta a versos que, 
bordados por una mano culta, extienden su encanto entre la gente llana. El pueblo adopta a 
su gusto lo que desciende, pero inspirado en sus musas compone su colección y todo se 
funde. “Millares de coplas pudieran contarse de origen popular genuino; y en efecto, la 
colección que he formado pasa de dos mil, no obstante que está muy lejos de ser completa” 
(Mera, s. f.: 17). Mantiene que el mismo pueblo ecuatoriano posee sus propios versos y son 
                                                          
23Cornejo (1950) menciona a su gran colaborador Luis Cordero que, además, tradujo unas coplas 
del quichua y bilingües al español. 
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de su uso exclusivo por algunos modismos que únicamente se escuchan entre gentes del 
país. Si acaso se conservan coplas que proceden de España, siendo ya propias, otras, que 
ocupan palabras o sintagmas del contexto, solo pueden ser propagadas sobre los paisajes 
del Ecuador.  
Hay en el Ecuador algunos de estos de esencia y forma tan locales, tan propios sólo 
de nuestra tierra, que es imposible no conocerlos a primera lectura. Son como las 
flores y las frutas de nuestra zona, como el capulí y el molle hijos de nuestro clima. 
Hay muchos versos de los cholos y chagras, que en España serían incomprensibles, 
y que nosotros los hallamos naturales, claros, agradables y a veces hasta deleitosos 
(Mera, s. f.: 21). 
Su estimación ubica a su compilación como íntegramente popular cuando él mismo 
reconoce y se ha demostrado que corrigió una gran parte de los versos colectados. Apunta: 
“No ha faltado quien me aconsejara que en este punto fuese nimiamente respetuoso para 
con la musa popular; pero me he decidido por lo contrario”. No solamente dirigió la 
palabra, sino que censuró un “gran número de versos ofensivos para la moral” (Mera, s. f.: 
X). De modo que siendo cantares todos, sospechamos que algunas estrofas no fueron/son 
tan populares. Afinadas las palabras, difícilmente serán atribuidas al pueblo, aquello de lo 
que podría vanagloriarse termina por tornarse difícil de trasmisión cuando eleva y luce el 
estilo de la lírica popular. 
La distinción que se encarga en realizar entre estratos sociales se muestra muy justa 
por equilibrada. Si la visión es de una dimensión romántica al emitir su afecto a las capas 
populares, sin embargo, lo que no idealiza en su estudio, parece hacerlo después cuando 
teje y modifica a su gusto las estrofas. De vuelta a sus palabras.  “Entre las coplas de esta 
compilación creo, pues, no haber incluido ninguna de color escandaloso, y si se da con 
algunas, a fe que serán más alegres que maliciosas, o de malicia tal que bien puede 
llamársela inocente” (Mera, s. f.: X). Honestidad no le faltó para reconocer su intrusión, ni 
tampoco destreza para relucir muchos versos. Por lo cual, algunos de ellos adoptan esa 
impronta de filosofía cortesana con venias a la muerte, donde desfila la doctrina católica 
por la esperanza de una vida ultraterrena. A nuestro juicio, esa connotación –cristina– de 
esperanza de otra vida tras la muerte está lejos del estilo irreverente del montubio, más 
próximo al juglar, uno de quienes más ha prolongado la voz en verso en el Ecuador. 
Cuando señala al pueblo (ecuatoriano) se ocupa únicamente del serrano. Si cabe 
subrayar a Mera como uno de los fundadores del estudio del folclore, cabe cuestionarle por 
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otro lado, la visión reducida sobre el pueblo, metonimia que quizá para la época no fuera 
tan estrecha. En esa “mi tierra” se destapa la parte por el todo y se identifica él mismo 
como chagra24, quien junto al cholo25 –interpretamos– representa ese pueblo. De acuerdo a 
ello y a sus alusiones al yaraví26 no aparenta su enfoque sino de ceñido al pueblo serrano. 
Mientras se refiere a pueblo como a toda gente que se encuentra dentro de las fronteras de 
la joven República, insiste con casos de la cordillera andina. Si aceptamos esa unicidad en el 
escenario de un Estado-nación en periodo de diseño y conformación (Radcliffe y 
Westwood, 1999), como entidad cerrada culturalmente, estamos negando la heterogeneidad 
de las poblaciones del Ecuador a finales del XIX. Existía para entonces, aún existe, una 
gran diversidad cultural, siendo un Estado sin vertebrar con gran diferencia entre la sierra y 
la costa, en ambos casos, donde las masas no instruidas atesoraban una cultura conservada 
sobre su soporte oral. En las zonas andinas la conservación de la lengua haría muy 
diferente a las zonas cálidas de la costa. 
La perspectiva uniforme, seguramente se deba a esa panorámica andina. Él, como 
ambateño, se fija en la sierra y caracteriza los regionalismos cuando menta algunos 
ejemplos de modismos. En su destacable colección muchas coplas (o su formulación) 
podrán haber sido escuchadas en el área montubia, es lógico que, no conociendo de 
fronteras la oralidad, se reproduzcan los cantares en un lugar y otro, pues por más que sean 
contextos diferentes no dejan de estar conectados. Más cuando se sabe que las tierras bajas 
del litoral suponían espacios de libertad para los indios huidos de la encomienda andina 
(Dueñas de Anhalzer, 1989). En cuestiones de corpus, se va a prescindir de la obra de Juan 
León Mera por las anteriores consideraciones. El criterio para incluir unos u otros versos lo 
ha despejado la crítica a su recopilación. Principalmente, se contarán con aquellos trabajos 
que se estimen de fuentes orales y populares, y provengan del área montubia, y logremos, 
tras la consecuente exégesis, hablar de Amorfino y de su contrapunto. 
 
2.2.2. Antecedentes 
A continuación, sobresalen las antologías editadas en los años 50 y 60 del siglo 
pasado; entre otros, de los esposos Alfredo y Piedad Costales y Darío Guevara (1954) que, 
junto a Justino Cornejo, organizaron los estudios folclóricos en el ecuador dotándoles de 
carácter científico. Contando con esa demarcación regional, se destaca como muy 
                                                          
24Del quechua campesino ecuatoriano (RAE 6ª). 
25Mestizo de sangre europea e indígena (RAE 1ª). 
26 Melodía dulce y melancólica de origen incaico, que se canta o se interpretacon quena 
33 
 
significativa la contribución de este último, quien ha proporcionado una vasta bibliografía 
de acopio del género: “Qué será (1949), Poesía popular ecuatoriana (1950), Chigualito Chigualó 
(1959), Cantares de la Costa ecuatoriana (1960) y Animales y plantas en la poesía popular ecuatoriana 
(1962)” (Carvalho Neto, 1994: 127).  Estos libros de Cornejo serán pilares principales en 
dotar un corpus de estudio una dimensión del fenómeno folclórico; sus trabajos y 
dedicación confieren su autoridad a esta segunda etapa descentralizando la atención y 
dirigien la mirada a la poesía popular del litoral ecuatoriano, en concreto, al área montubia. 
Por tanto, será imprescindible seguir una parte de sus pasos por el trabajo de campo y por 
referencia de función de las coplas, no solo en encontrar registros, sino escucharlas en toda 
su vitalidad. 
La conferencia que Cornejo realizó en la universidad de Chile, luego editada en 
Poesía popular ecuatoriana (1951), critica con fundados argumentos las tesis de quienes 
cuestionarían el origen hispano de copla heredada en ultramar. No por ello le despoja de 
originalidad y su florecimiento con tanta o más gracia, ni menosprecia la hecha en Quichua 
siendo entonada poscolombina: “Cuando los españoles aprendieron la lengua de sus 
conquistados, se dieron a la gustosa tarea de versificar en Quichua o en Azteca, no sin 
interpretar sentimientos aborígenes no sin tocar asuntos aborígenes; más… ¡con ritmo y 
rima castellanos!...”. Cornejo, integrante de una generación cumbre de intelectuales de un 
lado y otro del Atlántico, se convertirá en el gran folclorista que demandaba la costa27. Con 
vocación literaria y su inquietud por el folclore atraerá con su lúcida redacción a su lectura 
y, cuando no, invitará a imitar su airoso estilo. Aun, lo que más me admira es aquella 
capacidad para registrar un sinnúmero de versos de cientos de voces populares y sin 
grabadores de este tiempo. Privilegiada memoria cuya diligencia todavía esperamos ostentar 
a la espera de que todo salga a la luz: “Lo reunido por mí es ingente, y grande habrá de ser 
el asombro de los doctos el día en que todo eso se publique” (Cornejo, 2004: 357). “Es que 
mi colección contiene cinco veces más que la del insigne polígrafo ambateño, a pesar de 
que mi búsqueda –al contrario de la de Mera– casi no ha salido de la Costa” (1950: 27). 
Entre las obras más recientes ubicamos El Amorfino: canto mayor del montubio, 
abultada recopilación de Wilman Ordóñez (2000), quien incluye una breve introducción 
crítica, revisión con importantes aportes de otros autores y hasta las transcripciones de 
                                                          
27 En Geografías del Folklore ecuatoriano Carvalho Neto (1967) dice: “La deprimente ignorancia que 
tenemos con respecto a la Literatura Oral manabita pese a los pocos datos que se conocen relativos 
a los CHIGUALOS de Portoviejo, no huye a la norma observada en casi todo el Folklore 
ecuatoriano. A esta altura, cumpliría afirmar sin preámbulos, que, en adelante, se debe dar prioridad 
de investigación al Folklore Poético y sobre todo Narrativo del Ecuador”.  
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publicaciones periódicas de la época (de 1898 a 1930) donde se escribieron cuartetas para 
su difusión. Más de 1500 cuartetas se reúnen, repitiéndose algunas en ocasiones, acumulado 
de estrofas que no siguen criterio de clasificación. Me interesa destacar las diferentes 
posturas del significado del Amorfino y, de ese modo, ceñir la dirección de la investigación. 
En la segunda (2004) y tercera edición (2006), el Amorfino se firma como un “verso de 
amor o doble sentido. Música para baile tradicional montubio. Sirve para conquistar, 
ocultar algún hecho o demostrar antipatía hacia su semejante”. Las gentes lo conocen como 
verso de amor y así lo habrían usado. Presuponemos que ese uso era generalizado entre 
quienes habitaron el agro, y fue durante un tiempo, parte importante de su distracción y 
hasta parte esencial para la atracción, en tanto acontecimiento lúdico retórico y poético. 
La sospecha de que un buen conjunto de gentes sabía versos determina la búsqueda 
de respuestas sobre las hipótesis posteriores. Conforme a ello, se precisa la definición que, 
asistida conceptualmente por la de copla –amorosa–, refleja el Amorfino como: 
composición poética sencilla y reproducida popularmente entre gentes del agrolitoral del 
Ecuador para dar letra a canciones en juegos de enamoramiento y contrapunto. Estos 
versos de amor eran recitados entre campesinos durante ‘juegos de rueda’ motivadas con 
júbilo en el festejo navideño y antes o durante el baile. También serían muy escuchados en 
competencias entre amorfineros destacados en los fines de semana en el pueblo28. La genuina 
trascendencia del Amorfino se alcanza en el contrapunto: el intercambio o duelo verbal se 
determina en la reproducción e improvisación sincrónica; como su vigor y espontaneidad 
que se lograba en la interacción y participación de las gentes cercanas.  
En su ensayo Proyección estética costeña el coreógrafo Guido Garay aborda las danzas 
folklóricas de la costa. Y defiende que “los bailes manabitas son de clara ascendencia 
europea”. Por las orillas atlánticas de continente americano pudieron cruzar los andes y 
llegar a Lima, “que fue durante la colonia la distribuidora de los bailes, músicas y canciones 
de la época, para pasar a Manabí y tomar carta de naturalización al cantarlas, bailarlas y 
vivirlas” (Garay, s/a: 636). En su globalidad de hecho retórico el Amorfino no excluiría el 
canto, la danza, ni la música. Wilman Ordóñez Iturralde describe y cita para considerar el 
problema nuevamente. 
Justino Cornejo denomina al amorfino como “señal de desafío”. Chávez Franco 
como “baile regional de la costa ecuatoriana”. El amorfino era una triple actividad 
tradicional, nos dice Cornejo en su libro Animales y plantas en la poesía popular 
                                                          
28 Así llama el campesino al área semi-urbana más cercana donde lleva su producto para ser vendido 
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ecuatoriana, a lo que añade que se entregaban los campesinos de casi toda la costa 
ecuatoriana, que al par cantaban, tocaban y bailaban. En los cuales los participantes 
demostraban gran habilidad, trabándose en lindes que duraban horas y horas, ya sea 
que intervinieran únicamente hombres o únicamente mujeres”. Afirmando que 
ahora asistimos a los funerales de tan preciosa y sana distracción rural”. Lo cual no 
es cierto, y lo estamos demostrando ahora. Lo que ha sucedido con el amorfino 
montubio es que ha variado, se ha dinamizado y quizás haya mutado; esto lo hemos 
podido constatar en las variantes que hemos encontrado en las distintas provincias 
montubias visitadas en nuestro trabajo de campo (Ordóñez Iturralde,2006). 
Tal refutación a la posición de Justino Cornejo cabe, al menos, ser cuestionada, ya 
que, bajo nuestro criterio poco se sostiene teniendo en cuenta la prontitud y el espíritu de la 
tradición oral. Como respaldo, en un inicio el Amorfino se estableció por una necesidad de 
realización, y se transmitió en el contrapunto juglarizándose29 con las competencias. Si con la 
“mutación” se refiere a que este intercambio o contrapunto ya no existe y, en su lugar, se 
expresa artísticamente estaría refrendando la valoración de Cornejo. Nuestra observación 
de campo podrá contrastar los pronósticos del viejo folclorista, pues considero que sus 
vaticinios están bien encaminados cuando habla de “distracción” popular. Su etnografía no 
contempla la pérdida como un proceso de desplazamiento o desarraigo, pero no cabe duda 
de que su intuición respondía a sus muchas andanzas y experiencias, que supo plasmar.  
Deberíamos ser capaces de discernir entre el fenómeno folclórico y la proyección 
folclórica. El primero se desarrolla y recrea sobre una región determinada y resulta 
compartido, en tanto que herencia común, por una comunidad. La segunda, la proyección, 
es una manifestación producida “fuera del ambiente geográfico y cultural, por obra de 
personas determinadas o determinables, que se inspiran en la realidad folclórica…” 
(Cortázar en Martínez, 2018: 78). Ese primero, es el hecho retórico y colectivo que ha 
pervivido gracias a la convención de las gentes sobre una tradición, teniendo un valor 
popular. Esta segunda, se trata de una acción que, con base en la primera, esboza una obra 
individual con valor artístico, literario también, en el caso de beber de la tradición oral. Es 
decir, tomar estas coplas para el estudio también es material en condiciones de inspirar el 
folclore literario. A eso diría que se refiere Ordóñez Iturralde con “dinamización” y 
“mudanza”, pues, obviamente, se encuentra proyección del Amorfino, pero, ¿y Amorfino 
                                                          
29 Para más aclaración el termino juglarizándose que aquí empleo se acercaría mucho a 
espectacularizándose o teatralizándose. Lo cual conlleva una especialización de la tradición por los 
más atrevidos dotados para improvisar, y que participaban individualmente o en parejas para que el 
público presente, muchas veces vecinos, disfrutara de la función de Amorfino.  
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como intercambio, como fenómeno poético popular efectivo frente a su proyección literario 
teatral o musical coreográfica? 
En cuanto al trabajo de campo mentado (Ordóñez Iturralde, 2006) poco podemos 
saber, dado que en ningún caso se señalan las formas de recopilación o la procedencia de 
las coplas, si quiera, si estas cancioncillas se oyeron en juegos más espontáneos o se recordó 
por unos informantes, o como también hay casos, se copió de cuadernos de versera. Ese 
discernimiento sobre el cambio o la desaparición, estimula la reflexión sobre el problema 
en cuestión; pues, por purista que parezca, hay que trazar una línea entre expresión popular 
y su legítima comercialización como producto para una cultura de festival folclórico. Al 
primero es al que yo llamaré Amorfino y que, si no me equivoco, vislumbro quedará en 
‘Amorfino viejo’30 con el paso de dos generaciones. Este ‘Amorfino viejo’ sería el conjunto 
de cantares recogidos el siglo XX y principios del XXI de boca de las gentes y fruto de la 
tradición oral. Estos libros, incluida nuestra antología serán cancioneros manuscritos para 
nuestro deleite y base artística, quién sabe si fuente de ‘Amorfino nuevo’. En todo caso, 
entre las fuentes actuales, por su numerosa recopilación y fiel a la transmisión, Amorfino: 
Canto Mayor del montuvio representa una obra de gran valor de acopio.  
La colección de Roberspierre Rivas Ronquillo (2002) glosa exclusivamente de 
Amorfinos costeños, y reúne en torno a mil coplas. Una simple presentación inicia la 
compilación, donde se incluye algún contrapunto entre hombre y mujer. Algunas 
referencias son, a su vez, recopilaciones de particulares. En su mayoría se trata de una 
veintena de informantes ubicados alrededor de las parroquias rurales de la provincia del 
Guayas; otros se localizan a lo largo de la costa: Vinces (Los Ríos), Arenillas (El Oro), 
Porto Viejo (Manabí) y hasta Esmeraldas norte; prueba de ser una tradición extendida en 
toda la geografía del litoral. En su segunda edición se incluyen medio millar más de coplas, 
sumando algunos aportes de otros autores. 
A su vez, se han presentado estudios históricos literarios más recientes sobre la 
forma, uso o sentido del Amorfino y sus portadores. En El Amorfino parte integrante del cantar 
del pueblo ecuatoriano Marcos Durango (1980) traza una genealogía de la copla como 
imposición de un modelo cultural y concluye: “no debe caber ningún asombro por 
similitud, igualdad o parecido con las coplas de” otros países hispanoamericanos. Si 
menciona que en cada región la poesía tiene su forma de manifestarse, “Lo único que 
cambia es el nombre que adopta y las variables lógicas dadas por el sector en el cual se 
                                                          
30En analogía con el Romancero viejo poligrafiado desde el siglo XV, gran base de inspiración para 
poetas hispanos desde el siglo de oro. 
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desarrolla”. Dada esa apreciación desecha la posibilidad de la retórica y los imaginarios 
propios de cada región. Toma unas sesenta estrofas de muy fácil provecho. En Manabí: 
oralidad e identidad regional además del Estudio Introductorio de Tatiana Hidrovo Quiñónez 
(2004) de la oralidad montuvia, que asistirá el contexto y pertenece a los aportes de una 
profunda comprensión histórica, se trascriben las conversaciones de una decena de 
entrevistados a lo largo y ancho de la provincia. Un contrapunto breve con una de las 
Informantes de en torno a la zona de observación será incorporado. 
Cantares montubios del litoral ecuatoriano de Paredes Villegas (2009) recoge varios 
cantares manteniendo el estilo muy propio al Amorfino. Sin embargo, sus vericuetos 
invalidan que sea poesía transmitida popularmente. En su mayoría son coplas encadenadas 
y contienen tanto el componente lírico como una sucesión de hechos. Es decir, admitiría 
que se trata de coplas romanceadas, escritas mientras han sido creadas. Es susceptible de 
ser llamado amorfino como cajón de sastre, pero invalidada su transmisión no podrán 
incluirse en el corpus. A Siluetas montubias editado por la prefectura del Guayas le sucede 
algo similar, cuesta creer que todas sus cuartetas sean de transmisión, y a mi parecer, peca 
de presuntuosidad por abusar del término montubio, cosa que en otras recopilaciones más 
fieles sucede en contadas ocasiones. Sí puede decirse que hay Amorfino ya que, en 
definitiva, es una obra con etnografía y transcripción, tras un trabajo de fuentes populares y 
un estudio o recopilación de tradición oral.  Ejemplo de recopilación más fiel es El Proyecto 
de Recuperación, Preservación y Difusión de la Tradición Oral Manabita avalado por Instituto 
Nacional de Patrimonio, valiosísima y abrumadora transcripción de 70 entrevistas durante 
el año 2010 con las experiencias de mayores de la provincia y un gran caudal de versos a 
tener en cuenta. De lo realizado hasta la fecha, la más portentosa toma de datos 
antropológicos. Trabajo complementario a la obra de Justino Cornejo. Ambos aportes 
merecen publicarse, el uno por la cuantía de versos y afinada exégesis a que acostumbra; y 
el proyecto de investigación en equipo, por la esmerada transcripción cuya edición y 
comentarios lo haría más digerible. 
Otras ideas de fondo y forma las aporta Macías Barres (2014) como recomendación 
para preservar el Amorfino como patrimonio e, incluso, como herramienta pedagógica e 
identitaria. Un aporte necesario que, no obstante, elude la dialéctica que soportan nuestros 
indicios, quisiera pensar, más realistas que pesimistas: la absorción de una cultura rural-
popular por otra citadina-de masas hace retroceder la funcionalidad y, por lo tanto, la 
vitalidad de la oralidad montubia inscrita en una esfera cultural cada vez más disminuida. A 
causa de ello se insiste en hacer de la oralidad montubia materia de obligado seguimiento en 
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la escuela, sin reparar el enorme cambio de vida entre quienes hoy tienen 15 o 20 años y 
quienes tuvieron esa edad hace 50 años o más. Tampoco se repara en que esos mayores 
aprendieron los versos, en gran medida, por la necesidad de socializar y compartir 
alegremente, sin instrucción mediada. Esos espacios no eran de representación 
institucional, si acaso, de presentación familiar-vecinal, cuyos ritmos y estructuras 
dependían de la educación de los mayores a los más pequeños. Cosa contraria a lo que 
ahora presenciamos con la mundialización, cuando se relega el intercambio 
intergeneracional de saberes: por la mediación virtual y el predominio de la educación 
reglada que monopoliza su orden y legitimidad. 
Bajo circunstancia de pérdida se insiste por “lo nuestro”, por hacer de la cultura 
popular elemento de cohesión nacional, de dar validez a lo que regionalmente produce 
subjetivamente identidad, de modo que se generan campañas didácticas del folclore. Con 
tal pretensión pedagógica se difunden cantidad de folletos o manuales que explican el 
Amorfino, a veces, cayendo en estereotipos. Gabriel Paredes Villegas instruye los talleres 
organizados por el Archivo Histórico del Guayas con El Amorfino, la sabiduría montubia del 
poeta cantor. Manual con versos para concienciar, nunca Amorfino popular, apellido que 
connota redundancia, pero en vistas al uso, debo distinguir de cara a integrar un corpus que 
destaque únicamente los transmitidos popularmente.  
Tampoco aparecen versos de la tradición en el del proyecto cultural educativo Las 
aventuras de Tito “el Amorfino va a escuela”, editado por el Ministerio de Cultura y 
Patrimonio (2015). Una historia en viñetas para incentivar a la lectura y al mismo tiempo, 
revitalizar “la identidad cultural de los manabitas”. Por estimular la poesía me parece 
bienvenida su difusión, sin embargo, el talante paternalista y apocado, tan contrario a la al 
montubio, hace contraproducente el mensaje. Ningún amorfino aporta, y sí hay un sentido 
adoctrinador. Por ejemplo: Un epígrafe de una imagen donde una señora mayor 
afablemente ilustra a Tito: “Josefa cariñosamente le explica a Tito lo importante que es 
conservar la tradición”. La estrofa dice así: “A través del Amorfino / conservamos el saber 
/ del montubio sus costumbres / todos deben conocer”. Es paradójico que ningún 
Amorfino de la tradición aparezca en la historieta y que, por otro lado, se sostenga que las 
costumbres del montubio se deben conocer. Sobra decir, que las costumbres rara vez se 
han conocido en la escuela o en los museos, sino como algo vivido. 
Otros compendios, aunque no cuentan con ISBN, encierran cuartetas que pueden 
ser aceptadas por populares y tradicionales. Todos fueron editados por la Casa de la 
Cultura núcleo provincial. Manabí, Identidad Cultural y Antropológica, de Yuri Hernández 
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Mendoza (2010) que registra un centenar de Amorfinos bien conocidos tradicionalmente. 
Cultura popular, tradiciones orales, de Domingo Nevaldo Zambrano (2004), es un valioso 
trabajo de folclore y compilación que, además de registrar juegos y describir escenarios, 
reúne en torno a mil versos de rueda y amorfinos. De Wilfrido Aldemar Marcillo Moreira 
(2009) es Tradiciones poéticas de mi pueblo, con unas 200 coplas de beneficioso registro 
popular. 
Igualmente, sin número de estandarización o identificación editorial aparece Raíces, 
la cultura montubia: Origen, folklore, mitos, leyendas, amorfinos, tradiciones, contrapuntos, versos, 
adivinanzas, cuentos recetas ancestrales de Rodrigo Flores García (s./f.), con unas notas 
didácticas sobre folclore montubio aporta un centenar de amorfinos escogidos con gran 
acierto. Unas pocas decenas encontramos en Así es mi Patria de Yuri Hernández Mendoza 
(2011) que se empeña en mezclar himnos provinciales, laicos y canciones de patria con 
cantos montubios. En Folkore Factual de Domingo Nevaldo Zambrano (2011) no se 
garantiza que los versos provengan de la costa, y en Yo soy Manabí (Cedeño Paladines) se 
leen trascripciones que hacen sospechar la injerencia del autor, cuando no, su invención a la 
hora de escribirlos. Del mismo cantón Bolívar es Eumeny Álava, estudioso del folklore 
local, que con su Vivo Folclore Manabita da unas pistas de la práctica de rueda y contrapunto. 
Por el contrario, aunque no entre a colmar el corpus, obras que contengan coplas de 
transmisión similar por el litoral de Pacífico colombiano podrán ser objeto de comparación. 
Por ejemplo: La literatura oral en Colombia (Freja de la Hoz, 2015) y Mis amores son del monte 
(Patiño Rodríguez, 2006). 
Únicamente, prestarán material de estudio las coplas montubias, una vez 
desgranadas y ordenadas, consideradas de transmisión popular, evidenciando que, además 
de escritas, fueron reproducidas oralmente por sus portadores. Sería lo mismo que 
corroborar que la estrofa en sí responde o respondía a esa poesía colectiva. Una última 
revisión de material para el corpus se rescata de folletos, pliegos (de difusión escolar), 
audios o vídeos (de encuentros teatralizados), de festivales (folclóricos) con descripciones 
audiovisuales. Por ejemplo, existe un cuadernillo Y mi nombre es Amorfino que tomando unas 
sesenta coplas de otras colecciones, en su mayoría en contrapunto, ofrece como material 
didáctico. Otra serie de folletitos infantiles para colección de bolsillo aparecen cerca de un 
centenar de estrofas por entrega. Igualmente serán susceptibles de colmar una antología 
otras cuartetas desperdigadas entre cuadernos, pasquines, cartas particulares y, cómo no, en 






Repasados varios antecedentes del objeto sigamos estableciendo la 
problematización con quienes también han reflexionado sobre procesos de trasculturación 
y, en particular, con quienes se han referido al montubio. Abdón Ubidia (1983) inauguró su 
participación en Poesía popular Andina con el Amorfino. Esos versos también se podrán 
sumar, pero ahora veamos su aguda crítica. Contrapone la poesía popular donde “casi todo 
es diáfano”, a la poesía culta o de individuos donde un “yo” se expresa “en un lenguaje 
particular”. Atiende a los rasgos característicos de la poesía primera: la oralidad, la 
anonimia, la simpatía o simbiosis de la poesía con la música popular, el apego a una métrica 
más o menos estricta y su funcionalidad. Los más de los versos que trascribe son 
entregados por recopiladores particulares del área montubia. Distingue los amorfinos de 
Manabí, del Guayas, de los Ríos y de diversos sitios de la costa. Su clasificación en 
referencia a la situación de la comunicación oral procura superar la descontextualización. 
De ahí su localización geográfica aceptando su realidad histórica, toda su antología, dice, 
comprende la poesía popular de un tiempo:  
cuando ella es la creación artística más espontánea y elaborada del pueblo; cuando 
la oralidad es una condición para su efectiva comunicación; cuando no ha sido aún 
incorporada a la sociedad de consumo ni han sido industrializados sus productos; 
cuando el mestizaje cultural que puede verse en ella es una consecuencia directa del 
proceso de fusión que vive un pueblo mestizo, y no de la imposición violenta de 
temas y motivos enajenantes (Ubidia, 1983: 4). 
Con esta reflexión Ubidia ahonda en el problema, y coincide su enfoque con la 
hipótesis que vertebra esta investigación. El Amorfino ha sufrido de una enajenación y 
pérdida de funcionalidad, por motivos históricos y sociales esas situaciones comunicativas 
ya no son costumbre y, difícilmente, esas coplas ordenarán el imaginario de una identidad. Si 
acaso, se persigue conservar un producto que, ya no siendo funcional a las gentes, se 
‘industrializa’ por cantores profesionales.  
Hay que entender que la poesía popular tiene un tiempo histórico y un espacio muy 
propios. Es por sobre todo, la literatura de un mundo rural, la expresión artística de 
sociedades orales, ajenas todavía al tráfago y a la agitación de las urbes modernas. 
Cierto es que en la ciudad perduran formas de esta literatura; pero formas 
fragmentarias o sobrevivencias de épocas ya pasadas. En general todo el arte 
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popular adquiere en- las ciudades características diferentes. Sometido a violentos 
procesos de aculturación adopta, en buena parte de los casos, el aspecto de un arte 
culto empobrecido (Ubidia, 1983: 4). 
Para entender el momento histórico del Amorfino será necesario conocer su estado 
actual, su uso, y si tal uso forma parte de un proceso de aculturación. Tratándose de un 
objeto de estudio social y textual se han acercado los trabajos del fenómeno como los que 
hayan incorporado un corpus y su clasificación. La complejidad aumenta cuando el objeto 
de estudio es un sujeto, pues las coplas que se han elegido estudiar, en general, fueron 
reproducidas para ser recitadas o representadas por más personas, rara vez, para su lectura 
individual, salvo en aquellos casos en que una carta de amor pudiera incluir amorfino, o un 
cuaderno recogiera los versos que se repasarían para el evento social por venir. En 
consecuencia, no debemos dejar de lado los trabajos que han presentado estudios sobre el 
sujeto portador, ellos fortalecerán el contexto histórico (cap. 3) que tan necesario resulta 
para indagar sobre la hipótesis. 
José de la Cuadra (2014) con su obra El Montuvio ecuatoriano realiza el primer ensayo 
para entender antropológicamente esta identidad de la costa equinoccial. Este estudio que 
se publicó en el 1929 es seguramente la lectura más amplia que se haya realizado. En todo 
caso no repasa su origen, aunque sí alude a sus componentes genéticos, asunto a superar 
por lo improbable de acertar con una cuantificación sanguínea de los ascendentes. Sabemos 
que se trata de un mestizo de sangre indígena, europea, e incluso, africana; mezcla de las 
tres etnias, sobre todo, se sabe de su exposición a la lucha y convivencia por siglos. Sin 
embargo, con las migraciones durante el siglo XIX se asientan en el litoral familias que 
vendrán tanto de la Europa mediterránea como de la del este. Así también hay 
movimientos migratorios al interior del continente que acarrean asentamientos en los 
montes y riberas del área montubia (Ubidia, 1983). 
Prácticamente cuarto de siglo después Justino Cornejo enfoca su inquietud 
intelectual sobre el litoral ecuatoriano, en concreto, sobre la tradición oral. Pilar del folclore 
ecuatoriano en los años 60 su lúcida visión tendía un gran componente antropológico 
hermenéutico, con tanta frescura dijo: “En su aldea costeña inolvidable, las brillantes, 
sugestivas competencias que sostenían, siempre bajo la inspiración de Baco, los montubios 
habitantes del campo tibio y fecundo, rumoroso y fascinante de la Costa, su Costa 
incomparable (Cornejo, 1950: 12). Haciendo énfasis en que lo esencial de este campesino se 
ponía en juego en los torneos, competencias o ‘juegos de rueda’ que donde saldrían versos 
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a borbotones de un hombre a una mujer y viceversa.  Seguidamente lo hermanará con el 
charro, el llanero, el gaucho y el huaso; habitantes del agro de otras latitudes del continente. 
Dicha comparación es vital para ubicar el arraigo de este habitante en el campo. Es 
una forma de contradecir la pretensión de De la Cuadra al denominar a Guayaquil como 
capital montubia. Otros autores han considerado esta idea sin caer en la cuenta que su 
espacio de realización es el monte, como trataré de argumentar más adelante. El estudio 
que mayor profundidad ha atendido a la etnicidad y su conformación histórica ha sido el 
Tatiana Hidrovo, quien apunta su origen se data en la “colonización de las zonas orientales 
y del norte” tras las reformas borbónicas (s. XVIII) para capitalización de la metrópoli. 
Esas zonas corresponden a las cuencas compuestas por los ríos Carrizal y Chone.  
Al ser un colono que llega a los bosques húmedos, desarrolla el mecanismo de 
desconfianza del Otro desconocido, la defensa de un medio inhóspito y la creación 
de códigos propios. Analfabetos por condición, la oralidad y la palabra se vuelven 
claves en la reproducción de su cultura (Hidrovo, 2004: 40-42). 
Este personaje se desplaza a los centros urbanos con la demanda de mano de obra 
y la mercantilización de los suelos que ocupa (Guerrero, 1980). En esa desterritorialización 
comienza a cambiar su conciencia y concepción. Parece evidente que el heredero de ese 
montubio se deslocaliza y pasa a adoptar los modelos de una cultura de masas, por más que 
reconozca con orgullo sus raíces. Esta identidad cultural se instituye sin los mismos 
imaginarios y los ánimos de realización de los portadores de la copla. Por tanto, nos 
interesa el discurso que subyace del verso pues, en esencia, es el campesino que maneja 
esos referentes durante los duelos verbales de competencias y durante juegos de rueda. 
Existe un vasto recorrido por realizar, sobre una poesía que, si ha sido recopilada, 
no se ha emprendido estudio sobre su vitalidad. Es decir, si en donde se participaba en el 
contrapunto con fines emotivos de deleite y persuasivos se sigue haciendo. Tampoco estos 
versos han sido objeto de una clasificación poética o semántica-imaginaria con 
herramientas semiótico-psicológicas proporcionadas por teóricos de la literatura durante las 
últimas décadas. Si no hay que sembrar en el desierto se debe a quienes han sabido recoger 
con empeño ese legado para que podamos dar cuenta de su existencia, de su motivación y 
proceso retórico y de su poética. En todo caso, el corpus del género o todo acopio es ya 
una gran noticia. Se suma el esencial préstamo de las mayores que se ofrecen a contarme y 
recordar. Varias de ellas fueron guías, personas de confianza en la comunidad que 
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motivaban el verso en estos chigualo montubios. Si alguna de ellas no recuerda tantas coplas, sí 
guardan cuadernos que comparten generosamente. Esos versos serían dictados para que de 
año en año se repasaran con la venida de los cantos. En ellos existe un buen tesoro sin 
editar, lo que supone un gran aporte al trabajo de recopilación pues en un inicio se pensó 
que iba a ser muy complicado sumar una mínima compilación al registro total. Se espera 
que más de una cuarta parte del corpus (en torno a 4000 coplas) sea aportado de fuentes 
primarias o directamente por las personas colaboradoras. 
 
2.3.1. Preguntas y objetivos  
 A tenor de un panorama de decaimiento o desorden cultural surgen preguntas cuyas 
respuestas van a desplegar los objetivos para seguir un camino (o método). Asimismo, 
dichas cuestiones abren la posibilidad de introducir el cuadro conceptual que dotará de 
armazón al desarrollo de la tesis. Entonces, se formulan múltiples interrogantes 
cohesionados en los planos descriptivo, histórico discursivo, pragmático analítico y poético. 
Respectivamente algunas preguntas cuyas respuestas ya hemos ido adelantando: ¿qué es el 
Amorfino? ¿Para qué y por qué se usa, ritualiza o consagra? ¿Cuál es su génesis? ¿Cuándo 
surge? ¿Cómo se arraiga? ¿Bajo qué contexto? ¿Cuál es fue la conciencia del portador? 
¿Quiénes mantienen o han mantenido esta tradición de coplas de amor? ¿Se ritualizaban, 
teatralizaban, se pronunciaron espontáneamente?; de ser así, ¿dónde?, ¿en la esfera privada, 
en la comunitaria? ¿En qué grado se conservan en la actualidad? ¿Para qué situaciones 
comunicativas eran usadas antes y ahora? ¿Cuál es su evolución? ¿Tiene sentido para los 
jóvenes? ¿Por qué? ¿Subyace el Amorfino en nuevas formas de expresión o comunicación? 
¿Qué imaginario reproduce o sentido construye esta tradición oral? ¿Qué connotan sus 
versos? ¿De qué tropos y recursos retórico-estilísticos se vale? ¿Cuál es su concepción de 
amor? ¿Con qué otra tradición se podría comparar? ¿Se podrían clasificar o tipificar? En 
definitiva ¿Cuáles son sus características semióticas, su capacidad discursiva y su pulsión 
poética? 
 Todas estas incógnitas señalan las metas y originan los objetivos generales que 
determinarán la investigación. 
 Analizar el proceso semiótico (pragmático, formal y semántico-interdiscursivo) en la 
comunicación del Amorfino desde la retórica cultural y conocer el grado de 
necesidad, efectividad y funcionalidad de la tradición entonces y ahora. 
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 Estudiar –mediante estructuras sociales y su discurso– la génesis y la conciencia de 
ese sujeto cultural que configura un proyecto de identidad a través de las coplas de 
amor. 
 Reunir –varias inéditas– y clasificar las coplas en función de ese análisis retórico y 
poético, haciendo énfasis en su originalidad, en la poética de la imaginación y sus 
efectos psicológicos. 
Mediadas las hipótesis será necesario abordar la particularidad de la copla montubia 
en sus enfoques retórico y poético, tarea que se realizará por pasos.  
 
H1. El deseo erótico amoroso, que existe irremediablemente en aras de una realización, 
tiende a lo lúdico en el contexto rural y propicia el intercambio en canciones y 
contrapuntos. Semejante intercambio, sino satisface el deseo, traslada la tensión a la 
conciencia pública convirtiéndose en un juego de confesión y recreo colectivo. El 
juego del contrapunto lo motiva una pulsión, que despierta la imaginación entre 
pretendientes de amor; conforme al deseo se pasa a la porfía o duelo (verbal) o la 
correspondencia improvisada.  
H2. Considerando la génesis, en su inicio las coplas serán más funcionales a la necesidad de 
enamorar, y paralelamente se irán desarrollando las satíricas, utilizadas para entretener 
a unos receptores no productores. En ese proceso, el contrapunto ha devaluado su 
coherencia pragmática, degenerando la intención inicial de los actos de habla con cada 
copla. En tanto que expresión retórica y poética del montubio el uso del Amorfino 
sufre un desvanecimiento dado que, paulatinamente, los medios para enamorar o 
contener el amor no son los mismos en la actualidad. Los versos no son útiles en las 
mismas situaciones comunicativas, quiere esto decir que no sirven para convencer 
como antes movían, conmovía y convencían. La etnografía será vital para comprender 
esta conjetura central en la tesis. 
H3. La identidad cultural montuvia responde a una construcción desde un afuera citadino, 
poco fidedigna con los portadores. La refundación de la identidad por los herederos 
(montuvios) invoca más una revalorización de las raíces por su conciencia moderna y de 
progreso, en deuda por la presagiada pérdida de ese otro suyo que ya no va a estar. El 
nieto, en deuda con su pasado, contribuye a incluir esas raíces a la abigarrada 
ecuatorianidad, legítima, pero homogeneizante. Esta identidad cultural se instituye sin los 
imaginarios eróticos y los ánimos de realización del Amorfino. En síntesis, la conciencia 
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de esta identidad es consecuencia de su pasado, pero por más que lo declare, como se 
intentará demostrar, el montuvio no es el montubio. 
H4. Como otras líricas, parte del Amorfino se asienta en estructuras antropológicas del 
imaginario que dan lugar a una semántica propia al contexto. De esta clasificación 
defiere un valor artístico. Precisamente, el mismo indicio de dos grandes grupos de 
coplas ayuda a diseñar la clasificación: pues los versos de amor alcanzarían mayor 
poeticidad frente a los versos satíricos, que con su comicidad subvierten los efectos 





2.4. Caminos incipientes para un problema centenario 
 
2.4.1. Paradigma para la totalidad 
El conocimiento está acumulado por generaciones y cuando un humanista se 
dispone a hacer investigación no se guía por cuenta propia, sino que atiende a sus 
antecesores (Becker, 2011: 177). Un científico se propone mejorar el entendimiento de la 
realidad del objeto de estudio y dominar esa realidad. Bajo este propósito no se podrá 
prescindir de los métodos, resultados e ideas de muchos de sus precursores. Cómo no, 
también estará condicionado por las ausencias analíticas y metodológicas que sus 
predecesores no consideraron. Como es evidente por la naturaleza histórica de lo humano, 
estos investigadores antepuestos no se encontraron en el mismo momento; por tanto, no 
pudieron vislumbrar el mismo problema, ni hacerse las mismas preguntas para tratar de 
responderlas. Para responder las cuestiones también nos valdremos de herramientas que 
tenemos al alcance y que, quizá, antes otros no tuvieron. En definitiva, vamos a considerar 
los marcos teórico-analíticos e imágenes y datos que diseñan el camino cognoscitivo. 
A grandes rasgos, observo tres vías, alguna aparecida más arriba, que habrían 
estudiado la cuestión del montubio y su voz. Primero, la literatura de los años 30 quiso 
redimir al montubio con la letra, su legado representa una gran obra para el análisis 
psicocrítico y su interpretación sociológica. Aun siendo la voz de la voz, estos trabajos han 
supuesto un fecundo material estético y ético para la crítica y la reflexión de antropológica y 
psicológica. Algunas lecturas a destacar son: J. Enrique Adoum (2004), María Augusta 
Vintimilla (1990), Vicente Robalino (2009). Sus trabajos constan de un gran fondo 
hermenéutico y análisis comparado. Muy apreciado para seguir insistiendo en las obras 
literarias que se instalan en ese sujeto de agro-litoral. Sin embargo, como resulta evidente, 
sus estudios emprenden una crítica literaria que carece de la cuestión vivencial o de esa 
arista antropológica mediada la observación en el contexto. 
Por otro lado, está la opción de atender la realidad por un camino susceptible de 
vacíos o equívocos, el histórico-antropológico. Un sendero no muy seguro pues parece 
empedrado de dogmas, a veces, con ciertas arbitrariedades. A pesar de ello, un camino 
necesario a la hora de abordar la dimensión histórica del problema. Entre quienes han 
seguido dicho enfoque hay obras y estudios que deben ser distinguidas. El primero por ser 
el progenitor entre quienes han escrito sobre el campesino de la costa, José Antonio 
Campos (1929) con su célebre humor y costumbrismo de principios de siglo XX en Cosas 
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de mi tierra.  El segundo por su incidencia escrito 70 años atrás, ¡cómo no!, José de la Cuadra 
con su Montuvio ecuatoriano. El tercero por el señalamiento a cuestiones de suma importancia 
para entender el desarraigo del campesino y su fondo psicológico de Esperanzas y 
desesperanzas del montubio manabita, de Horacio Hidrovo Peñaherrea (1991). Y el cuarto y 
último, aunque breve, imprescindible por su exhaustividad histórica y por su mirada a la 
identidad del portador de la tradición oral, firmado por la hija del anterior –la historiadora 
Tatiana Hidrovo (2004)– como estudio introductorio de la una obra de recopilación de 
tradición oral de Manabí.  
Por último, se podrían reunir aquellos que acuden a la tradición oral para registrarla. 
De estas colecciones sin exégesis ni síntesis hay decenas. Un abanico hemos visto en los 
antecedentes. El Proyecto de Recuperación, Preservación y Difusión de la Tradición Oral Manabita 
avalado por Instituto Nacional de Patrimonio, con una valiosísima y abrumadora 
transcripción de entrevistas. Desde el folclore, el costumbrismo, la recopilación y, a veces, 
la plasmación de la etnografía y su interpretación ha habido quien sobresale: Wilman 
Ordóñez Iturralde, actual y más prolijo en el campo; Guido Garay, antecesor folclorista, 
ambos especialistas en danza costeña. José Antonio Campos (1981), genial en su retrato de 
gentes, costumbres y comicidad de principios de siglo XX. Y, por supuesto, Justino 
Cornejo. En especial este último ha contribuido a la labor que sugirió Carvalho Neto que 
debía ser prioritaria para el área la Costa, investigar el Folklore poético (1967: 83). Ya lo 
creo que estudió las manifestaciones poéticas del campesino. Lo hizo con gran acierto y 
minuciosidad siguiendo la conversación con el lugareño, para aprender de su cultura, 
registrar su habla y materializar su visión con lucidez y frescura en la prosa. 
De ver tres caminos muy pertinentes entre literatura y antropología asumimos que 
no hay un solo camino que seguir. Y que de coger solamente uno nos estaríamos 
equivocando (Díaz Viana, 1997), perderíamos la posibilidad de alcanzar una visión más 
amplia, procurando responder no de manera banal a cuantas preguntas deseemos formular. 
Un ecléctico recorrido con la ayuda de quienes fueron antes a registrar, estudiar o 
interpretar la voz del campesino de la costa, sus manifestaciones artísticas, su memoria, su 
historia, cultura e identidad. Mediante esto, cabe el riesgo de querer abarcar sobremanera 
varios aspectos del objeto de estudio, pero la condición tanto antropológica como social 
que rodea a un fenómeno que formaliza el mundo, el mundo en su totalidad, (Cencillo, 1976: 
20) impone abordar el problema con un enfoque complejo en sus planos de realidad e 
interpretación. Semejante propuesta conlleva tomar un camino, después otro que comience 
donde desembocará el primero y, finalmente, el último. Es decir, hacer un viaje 
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medianamente armónico, superando etapas, de modo que vayamos encontrando respuestas 
que nunca podrán ser definitivas, sino puntos de partida para los que vengan caminando 
detrás, valga decirlo, quizá a paso más firme. Igual que otros vendrán detrás a proponer sus 
tesis con sus métodos, venimos ahora a presentar los nuestros. 
La gran especialización, habida cuenta de los cauces de la Academia, a menudo, ha 
coartado este diálogo entre disciplinas de conocimiento, derivando en un escollo a las 
humanidades. Al mismo tiempo, han existido iniciativas para avanzar en una interacción 
que permitiera la conjunción del saber. Concretamente en este punto se encuentra la 
aceptación de un pensamiento complejo, como para “distinguir sin desarticular, asociar sin 
identificar o reducir” (Morin, 2004: 34). Conscientes de que unos de los axiomas del 
pensamiento complejo es la imposibilidad de poder entender absolutamente una realidad 
histórica, no querríamos renunciar en este trabajo al empeño de la multidimensionalidad 
cognoscitiva. De ahí a tomar una visión dinámica sin caer en el conservadurismo o en la 
fragmentación de la filosofía posmoderna, cuya noción hiper-subjetiva de la lectura de un 
texto solo tiene sentido para cada individuo e invalida toda propuesta medianamente 
objetiva. Pese a que nada humano sea absoluto querríamos buscar una significación de las 
coplas que, compartida y diseccionada, haga que las hipótesis sean más probables que otras. 
Dígase sin temor que pretendo avanzar hacia la verdad, una verdad parcial, finita y relativa a 
ese objeto o fenómeno a estudiar.  
El problema supone demostrar la validez de ciertos principios universales en base a 
nuestro fenómeno, bajo la concepción de dar continuidad al conocimiento. Si la semiótica 
de la cultura será una la lectura de sistematización del mundo se plantea el reto de 
comprobar esos postulados en una parte del mundo montubio. Ahora bien, las bases analíticas 
aspiran: a comprobar la validez de ese ordenamiento más amplio del mundo; a entender las 
particularidades y llevarlas al plano de la abstracción. Y es que el espíritu científico se erige 
en esa búsqueda que hallazgo tras hallazgo, pone en cuestión los medios que hicieron 
posible la respuesta. Por un espacio intermedio se debe deslizar de lo concreto a lo 
abstracto, y viceversa. El segmento entre lo abstracto y lo concreto forma para Gaston 
Bachelard (1948: 11) el espíritu científico. 
De esa traslación en los enfoques subyace tomar algunos de los postulados más 
paradigmáticos: analítico, cuando se extraiga texto para la comprensión de su 
funcionamiento; y crítico cuando se enfrenten estructuras dialécticamente. Y en este punto 
habrá que hacer hincapié, en la ambivalencia del contenido y de la forma de abordarlo. Esa 
dialéctica se revela en lo dinámico de la formación científica, antes de petrificarse el saber, 
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cuándo se endurece y se acomoda se tiende al dogma. De ahí que, exhibido el dogma de lo 
ideológico, sea obligatorio pensar para des-ideologizar, el oponente del pensamiento es el 
dogma, pero uno y otro son opuestos que se necesitan (Mires, 2007). La comprensión 
crítica estaría en pensar contradicciones para abordar el problema, e intentar salvarlas o 
alcanzar una síntesis de la dialéctica cultural que se adivina. Descubiertas más 
contradicciones se abordaría el plano de la interpretación. Y en ese recorrido la ciencia se 
cuestiona a sí misma, y así avanza poniendo en duda sus paradigmas, antes de caer en la 
cerrazón del enfoque.  
En ello está hacerse preguntas que hagan caminar por estas etapas. “Es 
precisamente este sentido del problema el que sindica el verdadero espíritu científico. Para un 
espíritu científico todo conocimiento es una respuesta a una pregunta. Si no hubo pregunta, 
no puede haber conocimiento científico” (Bachelard, 1945: 16). Dado un problema de 
transculturación, de carácter y naturaleza múltiple, interdisciplinar –cultural, histórico, 
social, retórico, antropológico, psicológico y, cómo no, poético– merece ser la conciliación 
de las humanidades como iniciativa para la “interpretación de una totalidad” (Cros, 2010, p. 
18). En ese procedimiento conviene condesar la epistemología para unir un abanico de 
miradas que permitan organizar el saber del fenómeno retórico y poético y, por tanto, del 
sujeto que ha transmitido y portado este fenómeno.  
En suma, lejos de prescindir de toda episteme, se puede ensayar un cauce analítico 
con varias de sus propuestas. Para nuestro recorrido quisiera integrar tres vías que 
proporcionen esa complejidad. Se conjugan la deducción con la inducción, la búsqueda de 
un a priori con el encuentro para aprender, lo predicho con lo intuido, las partes con el 
todo… Se emprende una articulación orgánica de tres ejes fundamentales sujetos a sendas 
preguntas que concentran el problema: 1º) La conciencia del portador, ¿cómo se 
configura?, ¿cuál es?. 2º) La etnografía-pragmática sobre la decadencia del uso del 
Amorfino, ¿para qué ha servido el Amofino? ¿Por qué hoy serían o no necesarias las 
coplas? ¿Qué ha ocurrido para dejar de transmitirse? Y 3º) Psicocrítica y clasificación 





2.4.2. Dimensión histórico-discursiva 
La realidad historiable se entiende como una consecución de acontecimientos con 
interdependencia entre sí. Una perspectiva rígidamente cartesiana ha tendido a encajar la 
expresión popular en el enorme campo del folklore, dividiéndola y, muchas veces, 
clasificándola para señalar sus causas y naturaleza, ayudando a su comprensión, no cabe 
duda. Sin embargo, también han sustraído de su carácter temporal, es decir histórico, a la 
tradición popular de la cultura y sus cambios. El Amorfino inserta su acción en un proceso 
y marco temporal, de modo que habrá que desentrañar sobre la cualidad histórica del 
objeto de estudio, pese a la dificultad, por tratarse de un producto inmemorial y tradicional. 
De este modo, el tiempo de la expresión podrá se confrontarse con un tiempo histórico, 
dando valor esa dialéctica que nos permita indagar sobre las contradicciones temporales y 
comprender si algunas se superan en una suerte de síntesis. 
A este fenómeno de transculturación se desea dar la mayor dimensión espacio 
temporal, como en una expresión que siendo histórica, así como cultural, no llega a su fin y 
que debemos ponerle un inicio. Una realidad que se materializa en un discurso, a su vez, 
producto de un proceso. En todo caso se debe circunscribir temporalmente, y alcanzamos 
a ver un antes, que indagamos en la gestación de un cantar propio previa fundación del 
folclore hispanoamericano, y un después, que vaticinamos, aunque con prudencia, con la 
marcha de las últimas portadoras activas. De ahí que se fije una línea de tiempo que 
intensifique el análisis. 
El Amorfino como tradición oral viene de una evolución que podría ser maniobra 
de trasmisión que alcanza una innovación. Como toda realidad humana la poética popular 
está expuesta a cambios, a verse alterada por unas circunstancias históricas. A este respecto 
se avanza en hitos interpretados como claves en la constitución del fenómeno. De modo 
que se compromete el estado actual a un proceso integrado en un espacio tiempo, a una 
región y sus cambios estructurales, a una cultura y sus mutaciones. Se asume la importancia 
del texto como algo reversible, que significa literalmente y que contiene su contraparte, 
pues la expresión no siempre entraña lógicamente, sino que sugiere o presupone 
implícitamente (Bustos Guadaño, 1999). En este sentido, se pretende la averiguación de 
significados del mismo campo semántico dado (extensionalmente) y de otros no dados, 
propios de la semántica-intensional; lo que sería comprobar que el texto denota –
directamente– y el texto connota a significados más apartados. 
En este primer eje se busca rastrear la formación inicial y génesis discursiva del 
Amorfino. Como proceso de comprensión este pasa también por explorar el contexto 
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histórico de un orden colonial en favor de recrear el sujeto cultural que luego será portador 
y que, merced de unas estructuras políticas y sociales, se podría confrontar con quien no lo 
era. El objetivo último del análisis es explorar la apropiación antropológica del Amorfino y 
desentrañar –desde el verso- el inconsciente o el (no) consciente de ese sujeto cultural que 
configura un proyecto de identidad. Algunas de las siguientes preguntas pueden vertebrar 
dicha búsqueda: ¿cómo surge el Amorfino? ¿Bajo qué contexto? ¿Quién es el portador de la 
tradición oral o cuál es su origen social? ¿Cómo se arraiga? ¿Qué caracteriza el Amorfino 
como particular? Finalmente, se retoma su posición de enunciador de la copla para 
discernir sobre su conciencia. 
Se pretenden abordar ese plano de la conciencia del sujeto como la formación de 
una conciencia no unitaria, aunque identificable sobre un discurso. Discurso que es 
contemporáneo a ciertas estructuras que durante su tiempo servían al control social. Así ese 
discurso está asociado al ordenamiento de la época, pero responde, como tradición oral y 
colectiva, a la reconstrucción social según la perspectiva/posición de ese portador. Además 
de describir esas estructuras de la época se abre la posibilidad de profundizar sobre la 
conformación de una identidad cultural. Una interpretación sistemática nos situaría en el 
nudo de esa identidad y en una expresión modeladora de la cultura. Una tradición oral que, 
a pesar de sus transformaciones y siendo diacrónica, podríamos apuntar como propia. 
El esfuerzo de objetivación de la copla inevitablemente debe ir acompañado del 
sentido de esa copla en función de su historia. Estructuras políticas y ordenamientos 
jurídicos no van a dejar acarrear el impulso de un discurso que se enuncian desde un lugar y 
por un sujeto. Tiene, por tanto, su papel importante la historia social que se teje de las 
imposiciones del orden imperante y los presupuestos de dominación política. Así el 
presente se sitúa esa realidad que se presenta como una tensión entre la afirmación y la 
negación al orden. Las indagaciones en el discurso del portador se fundamentan en la idea en 
la que insiste Julio Caro Baroja (7 de mayo de 1981) de que el campesino cuenta con 
historia, y que su conciencia no debe ser idealizada; lo cual sería caer en una ingenuidad. 
 
2.4.3. Etnografía-pragmática 
El salto cualitativo, que destaca Ricardo Sanmartín Arce (2007: 57), en la historia de 
la antropología como disciplina fue dado por Malinoski cuando buscó la compañía del 
indígena sin un motivo específicamente científico, sino por la necesidad de salir de su 
soledad. Fue como comenzó a ser consciente de la humanidad de los nativos. Eso mismo 
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había sucedido, según Lisón, cuando en el Japón del siglo XVI los jesuitas tuvieron que 
convivir con los otros, con la alteridad, lo cual hizo de ellos etnógrafos sobresalientes, 
‘fascinados por la diferencia’ (en Sanmartín Arce, 2007). Parecido desafío al de los 
misioneros en el Nuevo Mundo, algunos que litigaron por persuadir de la condición 
humana de los indios. Es un indicador para tomar el método como aventura, habrá que 
fascinarse con la cultura en cuestión con el propósito de profundizar. 
Ahondar obliga a mirar, adentrarse, distinguir... Inevitablemente se toma una 
posición que debe reflejar la “variada amalgama de individuos” (Díaz Viana, 1984: 20) sin 
reducir al pueblo a algo estático ni homogéneo. Como decíamos más arriba, la reproducción 
de la copla ha variado tanto que se podrá escuchar en diferentes esferas, por enumerar tres 
de la privada a la pública: en la doméstica, en la vecinal-comunitaria y en la pública. Sobre 
todo, sabemos de la pública-festiva al clamor de la risa y el aplauso en concursos o 
presentaciones llevadas por amorfineros experimentados. En esta convivencia querré 
diferenciar cuando hable de las personas que me informan –entre portadoras y no, 
transmisoras y no, amorfineras y no– por más que antes y ahora la línea sea delgada y difusa. 
Pues ya previene Julio Caro Baroja (1979: 25) como “error metodológico muy grave el de 
tomar un solo tipo de vida como representativo de la vida urbana y otro como 
representativo de la vida rústica, y sacar consecuencias generales de su comparación”. 
Los trabajos y reflexiones sobre la tradición oral que nos ocupa a menudo han sido 
cautivos por enfoques reduccionistas.  La prioridad por un ‘rescate’ ha aislado el objeto de 
estudio hasta desvincular el texto del hecho retórico, sacando del camino la visión holística y 
dinámica sobre el fenómeno social. Las recolecciones y descripciones que dan a conocer el 
orden y sistema del objeto de estudio se suman con mayor o menor acierto. Empeñan sus 
colecciones en el deseo de conservar o, más aun, transmitir ese legado a pesar de que no se 
alcance a discernir entre las diferencias esenciales de una cultura y otra que se va alejando 
de sí misma; respectivamente, una tradición y su fulgurante cambio. El acopio ha captado la 
funcionalidad del objeto de estudio como para recordar la voz. Unos y otros lamentan que 
se pierda, y con afán de restablecerlas van en su búsqueda. Ahora bien, esa lectura resulta 
limitada cuando el apego cultural no permite profundizar en los porqués de los cambios o 
en el potencial dinámico de la cultura. 
No obstante, de quienes han registrado la tradición oral en su lugar de enunciación, 
podemos aprender que su posición podrá ser determinante para alcanzar complejidad. 
Admitidas las casualidades de la realidad y la vitalidad del Amorfino no será tarea imposible 
tomar una posición semejante, casi tomar su lugar, procurar mirar desde el interior. Una 
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posición que invita a situarse en el escenario deseable de cara al estudio. Verse, 
inevitablemente, como parte del mundo, comprometerse con una etnografía reflexiva 
suscrita en el sentido común (Hammersley y Atkinson, 1994). Lo que no es otra cosa que 
“reconocer que somos parte del mundo social que estudiamos. Y esto no es meramente 
una cuestión metodológica, es un hecho existencial”. Como existencia de un momento para 
compartir que sea fruto de la observación aquí y ahora. 
Este lugar de existencia salvaría la estrechez positiva que deriva del método 
hipotético deductivo y asume las conclusiones en base a una teoría. Si tras la observación 
damos unas consideraciones en base al marco teórico, también cabe franquearlo en pos de 
un análisis inductivo. Con las teorías se establecen conclusiones momentáneas, oxímoron que 
explicaría el carácter inconcluso de las ciencias (del hombre). De unas inferencias sujetas al 
discurso teórico y a la constatación de leyes universales se opondría un ‘naturalismo’ cuyo 
propósito menos ambicioso ofrece una descripción cultural. De acuerdo a ello, la etnografía 
reflexiva conduce a cotejar unas consideraciones relativas a un marco teórico y, además, a 
brindar un análisis del fenómeno como proceso, como expresión dinámica y cambiante. 
Si adelantamos que el Amorfino es un hecho, una acción hablada que acumulaba 
una posibilidad de consecuencias dentro de su contexto y suponía el contrapunto, el objeto 
estudio literario en tanto que tradición oral se debe ir a buscar a donde fue efectivo durante 
unos 200 años. El texto se inscribe e inscribió necesariamente bajo unas condiciones que 
hacen/hicieron satisfactoria la comunicación, una comunicación entre participantes de la 
copla que sabemos dónde se sitúan. Esos montubios, sobre todo montubias como se 
comprueba, serán las depositarias de la copla. Aunque es evidente que la migración ha 
llevado a algunas personas a las urbes, se encuentran cerca o en el mismo lugar donde 
crecieron y vivieron. Un espacio que ayuda al acercamiento a estas personas sería un 
espacio intermedio, entre la ciudad y el campo, o una y la misma cosa, el pueblo, como un 
lugar medianamente urbanizado que conserva el contacto directo con lo rural, pues vive y 
depende en su mayoría del sector primario. Una ubicación de la tradición popular donde 
podría familiarizarme con las vidas de aquellas que cuidaron la tradición. 
 
2.4.3.1. Ubicación de la tradición popular y colectiva  
La propagación de la lírica popular en voz de los colonos más la venida del 
cancionero de otros migrantes hispanohablantes se transmite entre sus herederos por las 
diferentes áreas del litoral. Esos espacios más húmedos frecuentados décadas atrás por los 
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indios de la montaña (o esos yumbos), serán ocupados desde finales del XVIII en adelante 
bajo terminación jurídica de tierras baldías. Espacios que se pueblan con determinación para 
hacer, de esas riveras, cuencas y montes cercanos, campiñas y tierras productivas. Familias 
de agro ganaderos que se van localizando en el norte interior de Manabí, y demarcan 
propiedades para su explotación y subsistencia, haciendo del área rural del trópico 
ecuatoriano un espacio de intercambio cultural con una realidad, unos símbolos e 
imaginarios compartidos. 
En su aldea costeña inolvidable, las brillantes, sugestivas competencias que 
sostenían, siempre bajo la inspiración de Baco, los montubios habitantes del campo 
tibio y fecundo, rumoroso y fascinante de la Costa, su Costa incomparable. El 
campesino ecuatoriano de tierra baja, hermana del charro de México, del llanero de 
Venezuela, del gaucho de Argentina y del huaso de Chile31, solía entregarse, en días 
que se me ocurren más venturosos que los presentes, a unos torneos espirituales, 
artísticos torneos, que llamaban amor-fino (Cornejo, 1950: 12). 
En esta costa, entre aquellos montes, ríos y bosque tropical se localiza la subregión 
reducida a las cuencas de los ríos Carrizal y Chone que, además de formar parte de una 
división administrativa provincial, también se enmarca, aunque con sus particularidades y 
paisajes, en la región de la paja (Carvalho Neto, 1967). Área de los montes, ríos y cuencas 
de los ríos Carrizal y Chone. Lugar diferenciado en la actualidad para el folclore poético, 
con diversidad cartográfica y climática, que comprende un similar paisaje socio cultural para 
las gentes del campo (y herederos), portadores de la tradición oral. El hijo de montaraz, que 
escrutó los montes convirtiéndolos en referencias de su espacio en su trashumancia, es ese 
mismo campesino, aquel que se empapó bajo las lluvias torrenciales del trópico que harían 
crecer el caudal de los ríos, hábitat y entorno en el que arraigo con sus cantares. 
Preciso territorio de referencia en la vitalidad del Amorfino; en concreto, y según 
las referencias32, esa ribera del río Carrizal es cuna de la oralidad montubia. La mayor fiesta 
del verso se organiza u organizaba con el chigualo, por tanto, vivir el momento actual del 
fenómeno es ceñirse al lugar, a donde sabemos que esta tradición ha gozado de gran salud, 
centro norte de la provincia, en los campos de Calceta, Chone, Canuto, etc., porque ya 
estamos advertidos de que la influencia es manabita, “en donde realmente «se chigualea» de 
                                                          
31Muy pertinente parece la comparación con otros mestizos del agro latinoamericano, en su 
condición de curtido jinete y peón de campo o campesino. En el capítulo III hablaré de algunas 
particularidades del montubio respecto a sus análogos. 
32 En: Ordoñez Iturralde. Recreación de un artículo de Rodrigo de Triana aparecido en “a través de 
mi lupa” de diario El Universo, domingo 2 de junio de 1968.  
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lo lindo es, sí, al norte” (Cornejo, 2005: 183). Dado este dato es imprescindible preguntarse 
en qué situación está el Amorfino en esa comarca. Pero entonces ¿cuándo y cómo se revela 
el Amorfino? 
 
Mapa Calceta 1 
Imangen I: hoja cartográfica de Calceta parroquia, Cantó Bolívar. 




Mapa Canuto  
Imagen II: hoja cartográfica de Canuto, jurisdicción de Chone 
Fuente: Instituto Nacional de Estadísticas y Censos (INEC) 
 
2.4.3.2. Cronograma Velorios 
El problema que había imaginado durante varios meses tomó realidad cuando 
comencé a buscar la vida del Amorfino en lo que se conoce como el chigualo montubio. Tras 
identificar el lugar de enunciación y asumiendo que la estructura del chigualo integraba el 
Amorfino podríamos planificar las vivencias. Las más cercanas fuentes orales siempre me 
trasmitieron que el Amorfino no se podría comprender sino en sucesión a los cantos al 
pesebre. Dicha ritualización nos anuncia cuándo es el tiempo para compartir, pues como la 
celebración responde a un ciclo propio del santoral cristiano. Ese velorio que integra lo 
profano y lo religioso, los cantos al Niño y convivencia entre aldeanos, se sucede durante 
mes y pico en navidad. En especial, como se ha conservado hasta la fecha, la vital expresión 
de la tradición se vive con la ‘bajada del Niño’ o su despedida hasta año próximo. De haber 
sobrevivido a la transculturación sería el periodo durante el cual se debería encontrar la 
copla de amor con cierto arraigo popular. En concreto, esas fechas, desde el día 6 de enero 
en adelante se planificó vivir varios velorios. 
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Mis primerísimos informantes me habían incitado a vivir las bajadas del Niño, en 
esas semanas de sorpresas, encantos y embauques. Mi amiga Alexandra Cusme33 me 
acompañó mucho y guio con puntería durante la etnografía. Antes me introdujo en su 
universo a orillas del río Mosca y me abrió las puertas de su Casa Montuvia, también hogar y 
lugar de convivencia para su familia, de la cual me he sentido parte. Y José Luis Román34, a 
quien conocí a través de los amigos de COSOBO35, me encaminó los primeros días en 
campo y me transmitió su entusiasmo por la tradición. Ambos, junto a otros cercanos, 
insistían en que los días claves comienzan desde el día de Reyes, y a partir de entonces, 
especialmente los fines de semana hasta el día de las Candelarias, incluso pasada una 
semana esa fecha.  
Durante las cinco semanas siguientes se sucedieron decenas de chigualos, muchos de 
ellos simultáneos. Tuvimos noticia de en torno a una treintena y, por esas cuestiones de 
coincidencia y acceso, pude vivir en torno a una decena de ellos. La mayoría a los que asistí 
se ubica en la vecindad de barrio de Calceta camino a Tosagua; ciudadela cancha de los 
Chirijos… Los otros en los que estuve fueron lugares más dispersos: Facundo (Flavio 
Alfaro); Casa Grande (Canuto), Picoaza (Porto Viejo). Estas zonas más lejanas de donde 
vivía me han permitido alcanzar una visión más amplia de la conservación y motivación del 
rito. Para el registro de información y la posterior codificación de datos cualitativos 
organicé una tabla, cuya clasificación y registro ayudaría al relato (Fernádez Nuñez, 2007). 
En este orden los elementos que apoyarían el posterior relato etnográfico serían: Familia y 
número de asistentes; rol de las mujeres y rol de los hombres; las particularidades de los 
cantos al pesebre en relación al contrapunto; rueda y Amorfino; lo hecho (en un orden 
global de análisis de discurso cotejado con las entrevistas) frente a lo que se hacía 
(recordado por las entrevistadas). 
El muestreo de los chigualos ha tendido a ser intencional, cuando he recibido noticia 
de que se iba a realizar, también preguntaba si a su vez habría juegos de rueda. Cuando no 
                                                          
33 A Alexandra Cusme, Ale para los amigos, la conocí en 2014 en el Festival de Tradición Oral de 
Río Caña. Esa fue mi primera vez en geografía montubia. Ella es una asidua en dicho festival donde 
ha formado pareja de competencia con Dumas Mora. 
34 José Luis Román es director de la escuela y compañía folclórica “Alas de Colibrí”.  
35 Asociación que trabaja con jóvenes para ayudar a vecinos, algunos de ellos sufrieron el impacto 
del terremoto del 16 de abril de 2016. Este grupo ayudó a la reconstrucción de casas afectadas y en 
una segunda fase trabaja con campesinos para que recuperen cierta autonomía en la producción 
hortícola propia. Es uno de los ejemplos más admirables de ayuda mutua que me he encontrado en 
Ecuador. Mientras el Estado ha convertido la ayuda en un instrumento clientelar y desvirtúa los 
fines sociales con la administración, ellos trabajan con sus vecinos y demuestran mayor eficiencia 
como muchos menos recursos. 
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hubo la posibilidad de asistir a un velorio con rueda donde se cultivaba la copla me decanté 
igualmente por ir al acto paralitúrgico. Esos cantos al pesebre, en tanto que versos al Niño 
y también cantos en porfía entre cantoras, han sido objeto de reflexión para la copla de 
amor como contrapunto y tradición improvisada. Para asistir a estos encuentros necesitaba 
la recomendación de alguien cercano (vecino, pariente, padrino…). De no haber alguien 
mediando debía en presentarme personalmente a los dueños del chigualo. ¿Influye la 
presencia como investigador? Relativamente sí, pues en algunos casos, la presencia de un 
español, de un extranjero venido de lejos, se revela como síntoma del valor de lo propio. 
En ocasiones tal presencia suele incentivar complacer mi búsqueda. En algunos casos mi 
presencia aportó un aire de orgullo a los protagonistas de la reunión, por más que no haya 
querido intervenir en el curso del velorio. No obstante, no hay engaño en la improvisación 
de la copla y su fuerza retórica. La oralidad no se deja disfrazar.  
 
2.4.3.3. Entrevistas 
Si al ir a buscar la copla de amor nos encontrásemos exclusivamente villancicos el 
trabajo de campo quedaría en cueros. Por ello, deberíamos buscar otros caminos para 
averiguar por qué y cómo ha sido el proceso de decaimiento de la transmisión y uso del 
amorfino. Ante tal cuestión era importante hacerse preguntas antropológicas para que las 
portadoras nos pudieran contestar: ¿cómo aprendió la copla y dónde la recitó? ¿Cuáles eran 
sus efectos o consecuencias? ¿Hasta cuándo ha vivido la tradición?... Con el cronograma de 
velorios bajo el brazo tendríamos una base para saber el estado de vitalidad de la tradición, 
sin embargo, la clave de la etnografía está en relacionar creencias, costumbres ligadas al rito 
antes y ahora y dotar de mayor complejidad al evocar los acontecimientos de la historia oral 
que irían respondiendo a nuestros interrogantes. Fuimos apuntando posibles participantes a 
conversar con nosotros. Se fueron sumando personas a medida que nos atendieron, y ellas 
mismas, fueron prestándose y recomendándonos hablar con esta o esotra. En pocos días la 
búsqueda se fue enriqueciendo por la generosidad de la gente y el acercamiento más 
familiar que fui adaptando. La red social de estas personas se tornó fundamental para 
avanzar en los objetivos. 
La historia oral se propone como la mejor manera de acercase a la gente común, a la 
gente de siempre. En la historia social este camino se considera como imprescindible para, 
de mano de testimonios de esas protagonistas, escrutar evidencias (Mariezkurrena 
Iturmendi, 2008). La vida cotidiana de los campesinos no es fácil construirla mediante 
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fuentes clásicas, es decir: estadísticas, documentos, escritos, papeles de archivo, estudios, 
hemerotecas... Estas fuentes resultan importantes, pero a menudo, insuficientes para trazar 
la micro-antropología de la vida y proceso de cambio en la conciencia colectiva del 
montubio. En consecuencia, la reconstrucción del relato oral por medio de recuerdos, 
experiencias y reminiscencias se revela como esencial. Más teniendo en cuenta la tardía 
alfabetización de las zonas campesinas del ecuador. La conjunción o disyunción de tales 
evidencias ahonda sobre su validez y la cercanía a las hipótesis. Cualquier mayor sitúa en el 
centro de su relato el hecho (juego) entre histórico e inmemorial. Resulta la única posición 
desde donde se puede esbozar un relato entre lo biográfico y lo histórico, entre la 
experiencia personal y las vivencias colectivas (Portelli, 2017: 38-39). 
En ningún caso se busca una muestra probabilística, en su defecto se explora, se va 
tejiendo una muestra encadenada por compadrazgo o red de familiares, vecinos y 
conocidos. Nos importaba conocer personas referentes y reconocidas en su comunidad por 
ser portadores de la tradición, simple y llanamente, por saber versos. Nos ayudaría 
cualquier dueña de chigualo, tía o abuela de los muchachos con los que conversamos y 
jugamos a diario. Me apoyaron los vecinos y amigos que, como tal, aportan confianza a la 
hora de iniciar una conversación. Esa cooperación, a menudo está condicionada al 
conocimiento de quien me dio su paradero. En otros casos, la sencillez y el favor de las 
gentes me fue conduciendo por zonas a las que no iba encomendado. Este fue el caso de 
Canuto y sus aldeas de montaña adentro. Las gentes y lugares donde me fui deteniendo 
orientaban hacia donde seguir o cuando regresar a vivir una bajada de Niño o para 
conversar con tal o cual persona.  
Los regresos a esos mismos lugares, meses después de la estancia36 más larga, se 
estimaron convenientes para ocupar vacíos de información. Este regreso al lugar de 
observación amplía el alcance de lo observado y, por tanto, el peso y la complejidad del 
relato. El trabajo de enero y febrero se complementó con continuadas visitas. Para la 
primera vuelta conocí nuevos informantes. Algo de simpatía y empatía obra en la 
comprensión y el aprendizaje que pudimos sacar de los informantes (Thompson, 1988: 
237). El hecho de haber creado una sintonía y conocer mejor el objeto de la investigación, 
respalda y legitimó mi presencia. Ese tiempo me prestaron varios cuadernos 
                                                          
36 La primera vez que visité Calceta fue en 2016. Después hice una segunda visita al año siguiente 
cuando vivía en Esmeraldas. A partir de entonces he ido y vuelto y no he dejado de desear volver. 
En general, me ha emocionado la calidez y el cariño de las gentes de la costa del Ecuador, hago mía 




desinteresadamente. En la última vuelta intimé con más gente y para ojos de muchos ya no 
resultaba un desconocido.  Una confianza que me allanó mantener contacto directo por 
cuenta propia. En esa visita última, además, viví el II Festival Afromontuvio, un evento a 
considerar por la importancia que se le da a la tradición respecto al sentido que podría tener 
antaño y al que hoy tiene. 
La observación resultará una base para la confrontación de una realidad pasada 
construida por voz de nuestras informantes. Digo nuestras pues la mayoría son mujeres. 
Suelen prestarse al diálogo con más asiduidad mostrándose más comunicativas, incluso 
bien orgullosas de que alguien de fuera se interese en escucharlas. Ellas fueron quienes más 
cultivaron los cantos. Seguramente por ello se siente más seguras a la hora de hablar de la 
tradición. Tienen más tiempo y paciencia, pese a que muchas se dedican a cuidar y atender 
a hijos y nietos, a labores domésticas y otras ocupaciones de granja y huerto. Allí puede que 
cosechen; todas cocinan, limpian, arreglan las inmediaciones del hogar, tejen, etc. Los 
varones han tenido una carga mayor en el empleo agropecuario y se han visto obligados 
trabajar más lejos del hogar, ya sea como pequeños propietarios, arrendadores de tierras o 
por salario o jornal. 
Mi experiencia en campo confirma que los lazos de comadreo entre mujeres son 
decisivos para la relación entre social familia con familia extensa y vecinos. Por ellas podré 
reunir algunas evidencias, y unas sobre otras, mediada la mayéutica, se concibe el fenómeno 
y su proceso. Sus relatos de vida y la confrontación de sus biografías entrañan una mirada 
más aguda y vasta de la colectividad que se observa y los factores humanos que inciden en 
la tradición. Con el relato reconstruido trasciende una comparación al servicio de la 
interpretación y consideración final sobre la entropía en la transmisión a las generaciones 
más jóvenes. En ese intercambio la representación social se alcanza con imágenes 
obtenidas de esa información, una inducción que se complementa con los marcos 
analíticos. La copla recordada representa en sí una fuente más para indagar sobre esta 
conciencia. No solamente la recordada oralmente que confirma que son portadoras, sino 
también las registradas por recopiladores y las cuartetas dictadas o transcritas a mano en los 
cuadernos que se conservan. 
 
2.4.4. Análisis y comparación diacrónica 
Con el análisis del discurso se esboza la conciencia del portador de la copla, sin 
embargo, la realidad no es netamente discursiva. Esa (inter)discursividad es una de las 
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maneras que tenemos de acometer la cuestión y situarnos en la mente de quien nos cuenta 
y hace memoria. Ese discurso representa la complejidad como “formas de interacción 
social, con sus propios objetivos, preocupaciones, problemas y estrategias para producir 
sentido, y con la característica de ser variables en función del contexto” (Van Dijk, 2011). 
Será pertinente un análisis de los procedimientos pragmáticos que se habrían ido perdiendo 
en la comunicación –ritualizada– de una generación a otra. Entrar en el discurso, en tanto 
significación desde una posición, invita a pensar en el contexto sobre la plena relevancia de 
unas expresiones activas y dialógicas entre actores.  
Con la comparación estudiamos el proceso de transformación y el cambio en las 
costumbres y la concepción de la población. Dada la naturaleza del discurso supone 
estimular la exégesis y codificación de toda esta información de fuentes primarias. No por 
ello, se querría prescindir de la categoría de conflicto o de la realidad como también como 
opuestos, ni tampoco de la lógica de orden y funcionalidad de las acciones sociales. En 
último caso, es tarea imprescindible mediar en el contexto como para concentrar historias 
de vida y hacer un relato cohesionado de todas ellas. Semejante equiparación de vidas 
conduce a situar dos concepciones en disputa, con sus incompatibilidades y continuidades; 
situar una enfrente de la otra permite una lectura profunda de la evolución de la copla las 
décadas pasadas, y los motivos de o no de sus usos en el siglo XXI. 
En primer lugar, los relatos de la memoria ocupan ese tiempo pasado, y este se 
debe comparar con el tiempo presente sobre la centralidad del ritual del Amorfino. Con tal 
propósito se observan algo más de una decena de chigualos, dado ese grupo finito de casos 
se debe encontrar el sentido global del culto hoy. La visita a colegios y la lectura de la vida 
de los pequeños complementa la comparación tras los métodos precedentes, que serán 
rigurosamente cualitativos. Con el material de la observación dispuesto se lleva a cabo un 
balance con lo pasado, con lo que construyamos de las personas que vivieron 
cotidianamente la copla; una confrontación entre allí y entonces con el aquí y ahora. Con eso 
que nos cuenten, cotejado con la bibliografía y con lo que el uso que encontremos y 
sepamos de la vida y las formas de comunicación de los más jóvenes, se recurrirá a la 
disquisición de las teorías sobre la semiosis de la cultura. 
De ahí que veamos algunas evidencias de la expresión colectiva y dinámica. De ahí 
que se puedan hallar dos rituales con los mismos fines comunicativos, eróticos, lúdico-
festivos en tensión y en convivencia (la rueda-canto-baile de ayer y el baile de hoy). Una 
comparación que revelaría semejanzas y diferencias sobre el plano de la cultura, un 
intercambio al que se ha querido llamar interculturalidad, un intercambio que se sostiene 
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entre la tensión de lo global con lo local. En definitiva, cuando el actor ejecutante es 
colectivo, la tradición oral y su objeto son poéticos, resulta forzoso descender al terreno de 
la imaginación, de la psicocrítica; con esa aproximación quizá se alcancemos a conocer qué 
imágenes o representaciones sociales se mantienen en la cultura de los herederos. 
 
2.5. Por la órbita de la Retórica Cultural 
 
2.5.1. Aproximación conceptual: cultura e identidad en el mundo global  
Los derroteros de esta tesis se mueven sobre este nuevo escenario de los estudios 
de interculturalidad, pues una literatura de tradición oral se entiende como producto 
intercultural e intergeneracional. Se ha ido amoldando la complejidad y a los fenómenos de 
un mundo global y a las (in)compatibilidades de este. Una realidad que hizo interrogarse al 
sujeto periférico de su discriminación en contextos donde resultaba infravalorado. Si los 
estudios decoloniales se inauguran en otras periferias o excolonias, en América Latina se 
apuntaban pensamientos que cuestionaban las sendas neocoloniales del desarrollo. Frente a 
la dominante prolongación desarrollista, surgen propuestas de una sociedad convivencial no 
sujeta al paradigma de Progreso (Illich, 2012) y la (teología de) liberación del subalterno 
desde la propia construcción de la conciencia, lejos de los instrumentos de adoctrinamiento 
de masas y la alienación de un contexto de exclusión si no de alienación. Unas críticas que 
esbozaban la necesidad de cambiar el modelo del centro desarrollado. Entre las discusiones se 
empezó a trazar un pensar poscolonial, dirigiéndose la mirada al contexto de América 
Latina. Algunos autores (Mignolo, 2000; Dussel, 2005) situaron la discusión tratando de 
reconstruir la historia. Aquello pasaba por combatir en el campo político de la historia, 
dando ingredientes a la conciencia colectiva, es decir, cultural. 
Sobre estas discusiones, América Latina se configuró como escenario ineludible 
sobre identidad cultural. A principios del siglo XXI, la disputa por la interculturalidad se ha 
profundizado con los procesos progresistas que han interpelado a clases subalternas en 
movimiento. En el caso del Ecuador, bajo una nueva correlación de fuerzas, se incluyó el 
concepto de interculturalidad en La Constitución de 2008. Simplificando, la contienda 
teórica, se daban dos visiones de interculturalidad: la interculturalidad funcional como un 
simple enunciado, frente a la interculturalidad crítica como “práctica política y contra-
respuesta a la geopolítica hegemónica, monocultural y monoracional del conocimiento; 
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[que] es herramienta, estrategia y manifestación de una manera “otra” de pensar y actuar” 
(Walsh, 2009: 204).  
En efecto, emergen las discordancias entre la regulación de la cultura por el Estado, 
la seducción de la globalización y las expresiones de cultura en los territorios y sus 
comunidades, reduciendo u ordenando la identificación sobre la identidad nacional. La idea 
de identidad nos mueve a referirnos a la interculturalidad, antes y ahora, como intercambio. 
No obstante, según veíamos la correlación de fuerzas ha tendido hacia la superación de un 
pasado arcaico. Actualmente el pueblo, esa entidad social colectiva con pertenencia y 
memoria común, es conflagrado con la caprichosa identidad nacional. Teniendo en cuenta 
que la cultura supone “el ingrediente que está presente en cualquier proceso de 
identificación” (Neüman, 2009: 25) y las lógicas de transmisión cultural sufren un cambio 
vertiginoso e intercambio desigual, la conservación de los elementos de arraigo cultural 
autónomos están en refundación.  
Tal como se asume la identidad, se la caracteriza por la permanente tensión entre el 
plano individual y el plano colectivo, lo cual demuestra su carácter dinámico y complejo. La 
doble presencia de lo individual y colectivo permite reconocer la intersubjetividad como 
categoría conceptual para pensar la construcción de identidad. La intersubjetividad se 
entiende como la amalgama de conciencias que moldean una conciencia colectiva. Así 
desde la relación originaria con la madre (Neuman, 2009), se construyen esas narrativas que 
dan sentido de pertenencia al grupo (Beech y Larrondo, 2013) y la identidad se convierte en 
algo público que construye un nosotros. Se comprende la conformación del sujeto colectivo 
desde la conciencia individual, se trata de una identidad surgida frente al otro. Si para 
Grimm el espíritu del pueblo estaba delimitado por el habla (Alonso-Cortés, 2015) aquí la 
identidad también se comprende por componente geográfico y cartográfico. La identidad, 
tratándose de un concepto ambiguo e inacabado, depende en este caso también de un habla 
común, o mejor, un cantar común en un espacio concreto. 
Durante siglos, la negación de esa alteridad ha reproducido un sentido para la 
identificación. Si bien, en algunos contextos coloniales –y de colonialidad en la actualidad–, 
retomando la reflexión de Silvia Rivera Cusicanqui (Exeni Rodríguez, 8 de marzo de 2015), 
se ha mantenido una dialéctica sin síntesis donde se ha preservado la heterogeneidad y la 
disputa. En el contexto de Manabí, ha resultado la anulación de lo precolombino y devino 
una interculturalidad mestiza. Cabe destacar con ello la apreciación de Juan Valdano, acerca 
del carácter del mestizaje como componente central de identidad, por haberse ido haciendo 
los pueblos latinoamericanos “al golpe de siglos de convivencia, de aceptación y de 
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rechazos mutuos” (Valdano, 2010: 151). Esa perspectiva empuja a insistir en la condición 
dinámica de la cultura y, por ello, a inducir lo mestizo como una continua síntesis de 
identidad.  Un montubio que parte del principio de reapropiación, de arraigo al campo. 
Otros autores (cap. 3) enriquecen la visión del mestizaje en ánimo de construir una Génesis 
de la conciencia. 
La cultura nunca es individual ni un a priori, sino que como fenómeno humano es 
producto de la praxis y de la necesidad constante de transformar la realidad. Asimismo, 
reflexiona Luis Cencillo (1976) pues serán aquellas capacidades de generar artificios 
comunicativos (simbólicos y dinámicos) las que caracterizan la condición cultural del 
hombre. La cuestión sería pensar en qué artificios se han generado en pocas décadas. La 
irrupción de los espacios virtuales ‘hiperconecta’ mundialmente las nuevas generaciones 
que forjan su identidad en la ‘interacción virtual’; en cambio, tal conexión en red se podría 
imponer hasta el punto de descomponer otros referentes culturales locales y 
generacionales. En consecuencia, la conservación de esa tradición oral pervive 
secularmente en el presente, pero parece caduca para los herederos. Esas expresiones, 
subsisten amenazadas por la globalización, o invisibilizadas por otras formas culturales 
hegemónicas y progresistas (Said, 2003; Ramírez Paredes, 2006). 
 
2.5.2 La semiosis del fenómeno 
El hecho o fenómeno retórico cultural no es únicamente una categoría para identificar 
el objeto de estudio, sino también refiere a la amplitud de lo abarcable por el término. 
Fenómeno literario, discursivo, psicológico, folclórico, histórico, antropológico, cultural… 
En todo, fenómeno retórico y poético; uno y otro, adjetivos que confieren sustancia al 
problema se dilata por la Retórica Cultural, cuyo campo de estudio se propone como “vía 
de acercamiento” epistemológico a los Estudios de la Cultura donde se integran Estudios 
Culturales, Semiótica de la Cultura, Estudios Antropología de la Cultura, entre otros 
(Gómez Alonso, 2017: 113). 
Dicho armazón teórico-analítico soporta las columnas que darán altura a la casa, a 
la tesis. La visión de la casa podría ser análoga a la contemplación que merece el objeto de 
estudio, pues para conocer su conjunto habrá que acceder por varias entradas, observar 
desde fuera, descubrir por dentro, mirar reposadamente desde varios ángulos; cabe decir: 
habitarse para revelar sus cambios. Por ende, será abordar el problema como un proceso de 
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significación y sistema, un orden que puede verse afectado y depende de la conciencia en el 
tiempo. Los significados creados por un discurso están centrados en las referencias de una 
cultura donde esa acumulación de conocimientos y acciones, aceptando que: tanto el 
sentido –social– condiciona el hecho (retorico poético), como que el hecho construye 
significación. 
En consecuencia, el hecho retorico poético concierne a la actividad comunicacional 
de las personas y se engloba en la semiótica, ciencia que describe los signos y sus sistemas, 
así como su representación en ciertas prácticas socio-culturales. La semiótica brinda tanto 
un marco epistemológico para entender los fenómenos de la comunicación y la cultura, 
como atiende al sentido de un texto (discurso): cómo se articula, cuál es su referencialidad, 
contexto, y qué elementos hacen realizables la comunicación… De acuerdo a ello, la 
semiótica promueve categorías que fundamentan marcos analíticos. La semiología será un 
punto de partida, un señero para avanzar, pues reintegra diferentes derroteros para dar 
profundidad al objeto y sujeto de estudio. 
El proceso de producción de sentido se hace insostenible sin un encadenamiento de 
significación llamada semiosis: esta resulta “imprescindible en la comunicación, pues hace 
posible la funcionalidad del signo en la relación triádica: la relación entre el signo, el objeto 
representado y el interpretante” (Albaladejo, 2012: 3). El modelo tridimensional tomado de 
Charles S. Pierce asume que todo conocimiento está condicionado por un conocimiento 
anterior. Dicho de otra manera, no hay conocimiento fundante y, por tanto, todo 
conocimiento se expresa mediante articulaciones y conjuntos de signos. La semiótica –en 
virtud de la intersemiosis– entiende el objeto como un proceso complejo e infinito de 
sucesivos encadenamientos donde no hay división entre cognición y acción. La semiología, 
caracterizando la cualidad dinámica del mundo, robusteció el estudio de la comunicación y 
al conocimiento de sus procesos de significación. De ahí que Roland Barthes destaque la 
importancia de su ejercicio: 
Si las tareas de la semiología crecen incesantemente es porque de hecho nosotros 
descubrimos cada vez más la importancia y la extensión de la significación en el 
mundo; la significación se convierte en la manera de pensar del mundo modero, un 
poco como el «hecho» constituyó anteriormente la unidad de reﬂexión de la ciencia 
positiva (Barthes, 1993: 225).  
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En gran amplitud, ese sostén semiológico para una visión integral u holística sobre 
un objeto de estudio y sujeto cultural está proporcionado por estudios de Retórica Cultural 
(Albaladejo, 1990, 2008, 2009ª, 2009b, 2013), como también sobre poética referencial y 
poética pragmática (Albaladejo, 2008) o los mismos sobre Poética. Del mismo modo, 
conviene atender los principios de Literatura comparada (García Berrio, 1994), las nociones 
interdisciplinares de sociocrítica (Cross, 2003), comunicación discursiva y análisis de 
discurso (Van Dijk, 1997). Imprescindibles resultan también los fecundos aportes de 
Semiótica de la Cultura de la escuela de Tartu (Lotman, 1978, 1974, 1994). Asimismo, se 
debemos valorar obras de referencia en semiótica y filosofía que graviten sobre las 
concepciones de la cultura y la poética del imaginario. 
 
2.5.3. El Amorfino como hecho poético y retórico 
En toda su dimensión el Amorfino es tanto un hecho retórico como poético. 
Ambos son fenómenos que se comprenden en la comunicación humana. El primero sobre 
los mecanismos y los fines que orientan una comunicación; y el segundo reflexiona sobre la 
altura estética y simbólica de aquella comunicación con carácter extraordinario. En tanto 
que teorías y técnicas de análisis; la Retórica se fija en las artes del orador y en los 
procedimientos que este lleva a cabo en un proceso discursivo. Desde la Retórica se puede 
concentrar la mirada en la recepción con el propósito de comprender la finalidad de un 
discurso, su efectividad o el grado de convencimiento al oyente o interlocutor. En último 
caso, la Retórica hace posible el análisis de los discursos y, concretamente, permite 
entender su objetivo, la condición de expresividad y su modo de operar orgánicamente, 
pues no deja de examinar los mecanismos de persuasión de los discursos y como su 
aceptación o resistencia social deriva en costumbres.  
La Poética, por su parte, se ocupa de los mensajes en su cualidad estética, en la 
conformación de las propiedades artísticas o literarias y centra su preocupación en los 
modelos, la repetición y los imaginarios antropológicos (García Berrio y Hernández 
Fernández, 1994). Su espacio de dominio es la investigación sobre la creación, 
representación, figuración y simbolización que alcanza al pathos, es decir, descubre o hace 
distinción consciente de los elementos que mueven las emociones. De este modo, la 
Poética ha atesorado herramientas idóneas para estudiar el carácter estético y emotivo de 
un discurso, así como, los ingenios empleados en una narración. De acuerdo a ello, se 
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establece como guía de análisis y reconocimiento de la mimesis en el mensaje, diremos, en 
cimiento de la función poética, que explora el valor radical de una creación en sí y por sí 
misma, por su forma; peculiaridad que se le debe al mensaje artístico. 
En consideración de la Retórica general se integraría tradición con modernidad sin 
olvidar su acercamiento a la Poética tradicional y Poética lingüística (Albaladejo, 1991). Su 
armazón teórico, proporcionaría eficientes herramientas que colaboran con la Semiótica y 
la Lingüística textual. Igualmente, la Poética ha tenido un largo transcurrir, desde su 
inauguración –en Poética- por Aristóteles en la Grecia clásica, hasta su gran pujanza entrado 
el siglo XX emprendida por la lingüística. Si bien, podríamos hablar de Poética y de Teoría 
de la literatura como disciplinas análogas, es cierto que se distinguen la una de la otra, en 
que la primera apunta al campo de estudio originado desde la época clásica, y la segunda 
debe su consolidación a los estudios planteados en las primeras décadas del siglo XX 
(Albaladejo, 2008: 248).  
La diferencia entre Retórica y Poética radica en que una se interesa por la finalidad y 
la otra por la exaltación de un estado de ánimo. La primera reflexiona sobre el proceso de 
acumulación histórica e inmediata incorporación al tiempo presente; y la segunda se centra 
en los valores artísticos de inspiración, en las fuentes de la imaginación y en la idealización 
del mundo. Coexisten en un universo común de la significación y se encuentran sobre la 
comunicación humana donde tan difuso resulta el discernimiento entre pensamiento y el 
sentimiento. La primera existe de acuerdo a un fin, es, por tanto, teleológica, pues averigua 
sobre el entramado para persuadir por medio del lenguaje, como su razón última. La 
Poética, sin embargo, busca las cualidades infinitas que activan el inconsciente, en 
consecuencia, existe teológicamente.  
Se trata de disciplinas del discurso complementarias, a las que, según Ricoeur, 
debiera sumarse la hermenéutica. Del mismo modo que la escuela de Retórica Cultural del 
profesor Albaladejo, el filósofo francés indica la persuasión como la finalidad de la retórica. 
Este conectaría con la poética en la medida que ese fin extiende la imaginación, con todo, la 
imaginación es potencialmente infinita. Para el campo de la interpretación se asume que la 
semiótica ya pone en juego la exégesis, gracias a sus enriquecedoras herramientas que han 
contribuido a la decodificación y significación de los mensajes. Bajo el designio de conocer 
fenómenos sociales y literarios, Poética, Retórica y Hermenéutica habrán de 




La retórica permanece como arte de argumentar con el fin de persuadir un 
auditorio de que una opinión es preferible a su rival. La poética permanece como 
arte de construir intrigas con el fin de ampliar el imaginario individual y colectivo. 
La hermenéutica permanece como arte de interpretar los textos en un contexto 
distinto al del autor y de su auditorio inicial, con el fin de descubrir nuevas 
dimensiones de realidad. Argumentar, configurar, redescribir, tales son las 
operaciones mayores que la aspiración totalizante de cada una de ellas hace 
exclusivamente de una las otras, pero que la finitud de su lugar original condena a la 
complementariedad” (Ricoeur, 1990, Rhetorique, poetique, hermeneutique en Vargas 
Guillén y Cárdenas Mejía, 2005: 42) 
A la lectura de la recepción del verso se requiere de su interpretación que confiera 
coherencia mediante la intertextualidad, cuando hay una relación de textos, e 
interdiscursividad, cuando se trata de la suma de otros discursos artísticos no literarios. Las 
tres dimensiones epistemológicas están en estrecha colaboración y nutren a otras artes del 
lenguaje como la Teoría de la literatura y sus múltiples perspectivas. Interactúan, de modo 
que siguen reformulando sus presupuestos y ampliando con detalle sus caminos para la 
lectura holística del texto. En todo caso, la primera lectura pertenece al sistema retórico que 
estudia la organización interna y la estructura externa del discurso.  La interacción mediante 
el diálogo cantado gracias a la competencia textual de los participantes se estudia por dicho 
sistema, que asocia sintaxis, semántica y pragmática, campos que se adhieren y 
fundamentan en la semiótica. 
Como hecho retorico en toda su integridad, el Amorfino estaría formado por: 
productor, oyente, la composición del verso-texto y su referente, la comunicación del 
mismo, el contexto donde tiene lugar, sus canales y soportes comunicativos. Tal hecho 
retórico es objeto de estudio de la Retórica Cultural, disciplina que propone una diversidad 
de instrumentos teórico metodológico que ha hecho prosperar a las ciencias del discurso. 
El discurso está motivado por su ánimo en influir a sus receptores y, su capacidad se 
comprende por esta pretensión y por la efectividad que alcanza en el sistema social 
interdiscursivo. Lo interdiscursivo remite a la colaboración entre discursos como un tejido 
de argumentos, y a la constante interpretación de los mismos (Albaladejo, 2005).  
La copla, por tanto, se ha de estudiar por su esencia discursiva. El canal del discurso 
cantado/declamado es el eje acústico momentáneo, emitido por un orador, hacia un 
receptor que deberá interpretar. Al proceso mediante el cual el discurso oral es 
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desentrañado y dilucidado por el oyente bajo sus propios presupuestos éticos e ideológicos 
y según su perspectiva social se le identifica como el concepto de poliacrosis (Albaladejo, 
2009: 3). “La relación más directa que se puede establecer entre poliacroasis y literatura es 
la relativa a la literatura oral”. En este sentido, la literatura oral resulta un fecundo terreno 
para ser estudiado por la Retórica Cultural pues no tiene otro afán que el “de conocer el 
funcionamiento global de aquellos y ofrecer una explicación de su inserción en el sistema 
cultural de las sociedades en sus diversas etapas históricas y en su realidad contemporánea” 
(Albaladejo, 2009: 17). 
 
2.5.4. Hacia un análisis de discurso para la génesis de una conciencia 
colectiva 
El sujeto portador es un enunciador con una posición que, aunque no es fija se 
manifiesta por un cruce discursivo. De ahí la posibilidad de referirnos a él como un sujeto 
cultural, es decir, colectivo. Por la lectura integral que posibilita la sociocrítica exhibe vías 
originales para entender cultural, histórica y antropológicamente al portador de la tradición 
oral. La mirada a realizar conjuga psicoanálisis y dialéctica con nuestro armazón semiótico 
que se amolda a tantos interrogantes. Como epistemología contribuye a analizar redes de 
sentido que generan los discursos, localizados estos en el todo social y en las 
contradicciones que generan nuevos discursos. Esta lectura rompe con la unívoca 
conciencia cartesiana, contradictoria y condicionada por unas estructuras sociales en 
conflicto. Mediante tales estructuras, se podrá interpretar la realidad (de entonces) sin 
descuidar la significación que se inscribe en la copla. Bajo la presunción de tal conciencia 
no unitaria se formula la génesis del portador. 
Desaparece el yo cartesiano, el sujeto se escinde: sujeto del inconsciente, 
sujeto transindividual, sujeto ideológico. Y a la conciencia no es un espacio unitario, 
homogéneo en servicio del individuo, sino un espacio caótico de contradicciones 
(inconsciente, no-consciente, conciencia real y conciencia posible...) Este objeto 
nuevo está en el mismo centro del cuestionamiento sociocrítico (Cros, 2010: 20). 
El discurso se trata tanto de contenido ideológico como de la posición que ocupa 
en el todo social el sujeto enunciador. Existe una acumulación de enunciados por un 
mismo sujeto cultural, el cual irá generando inconscientemente su propio discurso fruto de 
esa intertextualidad. Aún por su el carácter dialógico (e inconcluso) se podría hacer énfasis en 
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el discurso como unidad de análisis de un diálogo (Bajtín, 1982: 264). El discurso, al ser un 
ingrediente en el proceso social y estar condicionado históricamente (Íñiguez Rueda, 2011), 
genera redes de sentido que son parte de la sociedad. El sistema semiótico permite 
identificar la ideología materializada en el texto alrededor de tres planos: espacio, tiempo y 
estructura social. En efecto, habrá que abordar la conciencia de manera dialéctica, porque el 
objetivo de recrear ese sujeto cultural debe ser comprendido en origen como quien integra 
una estructura (posición antagónica) en dialéctica con la ocupación del espacio en sentido 
hegemónico tras forjar una conciencia criolla propia del –tiempo– mundo moderno colonial 
(Mignolo, 2000). 
En esta tarea de rastrear esa formación inicial del Amorfino se incluyen el de 
explorar el contexto histórico de quién será más tarde portador de la tradición. Igualmente 
se plantea desentrañar la (no) conciencia del montubio tanto en deducción de los 
acontecimientos sociales como en la interpretación del deseo y la proyección del 
enunciador con el verso. Dicha conciencia sería tejido de unas causas (históricas) o suma de 
evidencias como fuerzas motoras de su discursividad, una operación paralela a la intellectio la 
cual no sería constitutiva del discurso sino previa a este como globalidad sistemática de un 
objeto / sujeto y su estatus (Albaladejo y Chico Rico, 1998: 340-342). Entonces se trazan 
dos vías en ambos sentidos que conceptualmente se establecen como procesos de 
entendimiento o significación. Primero, lo que el profesor Edmod Cross (2010: 24) ha 
llamado la morfogénesis, aquel “proceso de transformación de las estructuras de la sociedad 
en estructuras textuales”. Las estructuras que se averiguan y sobre las que articula su 
conciencia el sujeto se van a cristalizar en el verso, un conglomerado de potencialidades 
sociales que serán germen de la formación del texto. De ese modo, cabe tomar 
seguidamente el camino inverso, más inductivo, en sostén del concepto que el mismo autor 
denomina ideosema, que ayuda a transcodificar las estructuras textuales a la conciencia y la 
práctica social. 
En estos términos la noción del sujeto cultural se establece con la conciencia 
colectiva y la transversalidad de su ideología. Del sujeto ideológico y su espacio resulta la 
segunda aclaración que corresponde al marco analítico: el análisis de discurso. Gracias a las 
herramientas que nos brinda el análisis de discurso (Van Dijk y Rodrigo Mendizabal, 1999) 
se conducen los versos al nivel ideológico, después de haber inducido, en parte, los niveles 
del contexto y el relato. Así, el espacio ideológico se regula al inferir el mundo del narrador. 
Esta técnica facilita destacar ideas principales en torno a tres dimensiones de la narración; 
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las cuales permiten la incursión en el análisis. Dicho de otra manera, se pondrá de 
manifiesto la subjetividad del enunciador que interpuesta a las subjetividades aledañas 
tendremos un fondo intersubjetivo del portador de la copla. El sujeto cultural manifiesta la 
regulación de un espacio mediante unos códigos. Esta vía de estudio de textos en relación 
por oposición ha seguido siendo trabajada por la lectura de la interdiscursividad que integra 
la intertextualidad propuesta por Albaladejo (Gómez Alonso, 2017: 110).  
 
2.5.5. Los mecanismos de la cultura: la presunta semiosfera montubia 
La cultura, tal y como la entendemos gracias a La semiosfera de Yuri Lotman, es una 
estructura en constante construcción, dinámica y contradictoria que opera en un espacio 
ordenado, al menos para los partícipes e interpretantes que identifican e institucionalizan 
intersubjetivamente el núcleo de dicho espacio. Como parte de la semiosis referida, el 
contexto juega un papel fundamental en la interpretación de los agentes de cultura. La 
cultura no es una estructura que permanece estática, sino que responde a proceso dinámico; 
el cual se establece mediante un intercambio de textos donde se saldan las contradicciones 
en la ordenación de un adentro. Al interior de un espacio-tiempo surgen mecanismos que 
crean un conjunto de textos conformando aquello que podemos denominar cultura 
(Lotman y Uspenski, 2000: 178). 
En oposición a ese espacio se sitúa la no-cultura, el cual representa un haber que no 
sabe o no participa en un sistema con unos signos determinados. Semejante oposición lleva a 
entender que existe la tensión entre ambos espacios. Una tensión que, de un lado, fuerza la 
defensa de un interior y, por otro, amenaza el equilibrio cultural desde fuera. Considera 
(Mosquera, 2009: 75) que en efectos reales se activan “Dos eventos que asoman la 
posibilidad de una transculturación (mezcla de culturas) o de una aculturación 
(desplazamiento de una cultura por otra dominante)”. Y, sin embargo, lo paradójico es que 
una cultura para conservarse necesita mensajes de un afuera. Para realizar una actividad 
generadora de sentido, el texto debe estar sumergido en la semiosfera. Lo anterior escenifica 
esta situación paradójica: una cultura en sus márgenes contactos con otros textos (Lotman, 
1996: 62). 
La conciencia creadora se apareja a la generación de sentido, pues, en virtud del 
curso de intercambio de información, un mensaje inicial se transforma en un mensaje 
nuevo. La conciencia, como fuente incesante de mensajes, demanda otros mensajes que 
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solo pueden venir de otra conciencia (Lotman, 1996: 43-47). Teniendo en cuenta el 
incesante diálogo la cultura varía. La cultura ‘desaparece’ o muta, fundamentalmente es 
modelizante y, consustancialmente, contradictoria. Con su primera capacidad aspira a 
describir su horizonte cognoscitivo, con la segunda, necesita sistematizarse bajo un núcleo 
que ordena, y sin embargo, lucha contra su automatismo para no petrificarse, dado que es 
cultura viva (Lotman y Uspenski, 2000: 185). Por tanto, “El trabajo fundamental de la 




Gráfico de Monique Vercamer (s/f)37 
Prolongar el modelo de la propia cultura corresponde a permitir que, esa unidad 
concebida a base de intercambios y dinamismo, sea consciente de su jerarquización. Así 
pareciera que la memoria juega un papel para mejorar la unidad en función de tres 
capacidades: 1) El constante incremento de textos y conocimientos de una cultura. 2) La 
asignación ordenada de este caudal de textos de forma jerarquizada. Y 3) La selección, 
registro y descarte de unos textos en beneficio de otros. Esta exclusión y olvido concedería 
                                                          
37 Recuperada el 4 de abril de 2019 de: https://slideplayer.es/slide/120889/ 
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la posibilidad del recuerdo y sentido de otros textos (Lotman y Uspenski, 2000, 174-175). 
La suspensión o cese de nuevos textos, su desorden o partición arbitraria y la desaparición 
de su registro parecerían indicadores de una transculturación cuando no de aculturación o 
implantación de una cultura por otra. 
La estructura favorecería la continuación de una memoria en común, esta conciencia 
de la experiencia de los hechos pasados programa la construcción de un sistema. De esta 
misma conciencia colectiva conserva (o desecha) información de larga duración presentada 
en textos y códigos. Así, lenguaje y cultura comparten el mismo núcleo, un dispositivo que 
estandariza la vida social. Pasaría lo mismo con el ritual que conforma un contenido 
nuclear en la cultura dada. Con respecto a ello, la cultura segrega de sí textos 
automodelizantes e introduce en su memoria una concepción de sí misma. Esta capacidad 
concéntrica institucionaliza: acomoda textos y regula el rito. Precisamente en este estadio, 
ante todo, surge la unidad de la cultura. Esa unidad en la cultura montubia se da/dio en el 
mismo fenómeno del Amorfino y su expresión durante los jugos de rueda. Cuando surge 
un fenómeno de transculturación o aculturación aquellos elementos del núcleo tenderían a 
duplicarse. La duplicación de un texto y ritual modelizantes podría extenderse en el tiempo; 
no obstante, la unidad de la cultura minoritaria estaría en riesgo de verse absorbida merced 
de una pérdida de nuevos textos automodelizantes que contribuyeran a la memoria. 
 
2.5.6. Estructura comunicativa del texto/diálogo del Amorfino 
Decíamos que la unidad de la cultura se ve institucionalizada por el equilibrio 
dinámico de un texto y su ritual. Para el caso de la cultura montubia, en tanto sistema 
cerrado –nunca hermético–, identificaremos el verso como ese texto institucionalizado que 
regla la convivencia y abastece la memoria. Este será tanto el verso religioso como el verso 
de amor y sátira. Como nos interesa el que concierne a aquel que tiene por tópico el amor o 
el sexo nos fijamos en las estructuras macro que rodean su ejecución o vitalidad. El 
ordenamiento de nuestro texto se manifiesta en una sucesión de secuencias de actos de 
habla mediante la sintaxis de la rueda. Y dicha rueda contiene las características de una 
sintaxis pragmática de un diálogo (normal) de texto no literario. Al menos a priori, todas 
esas características que podrían corresponder a la ejecución del Amorfino (en la rueda) 
corresponderían a las de un diálogo normal aplicadas por Tomás Albaladejo (1983: 227-
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228). Veamos entonces una síntesis muy reducida para un modelo de un diálogo de 
Amorfino según los dos extremos equidistantes. 
El diálogo normal a través del eje oral acústico se rige porque: a) Posee dos o más 
productores externos; b) Los interlocutores son productores y receptores; c) Los textos no 
son dirigidos a receptores diferentes a los propios interlocutores; d) Se trata de textos que 
se comunican entre sí directa y conscientemente; y e) Las expresiones que constituyen el 
texto son reales porque existen de manera eficaz en la comunicación entre interlocutores. 
En contraste con este, los textos literarios insertos, ya sea narrativo, dramático o lírico, 
muestran unas características diferentes: a) Un solo productor del texto que es externo, 
formal y efectivo; b) Los interlocutores de estos textos son productores y receptores 
internos (se comunican dentro del texto); c) Son textos dirigidos a los receptores (lectores) 
externos distintos a los interlocutores del texto mismo; d) Dichos interlocutores comunican 
directa y conscientemente entre sí, e indirectamente con los receptores externos; y e) No 
suelen ser diálogos expresados de forma efectiva, sino propios de la ficción, su inserción es 
textual aunque pudieran haber sido inspirados en la realidad. 
En síntesis, el Amorfino como expresión popular podría constituirse como diálogo 
normal, aunque se funde como un género lírico folclórico. En su última característica 
cabría sumar la última de un diálogo más propiamente literario, pues la ficción y la 
imaginación despegan con el juego. Ahora bien, no tendría por qué dejar de ser una 
expresión efectiva de naturaleza ficcional y, por tanto, necesario o posible. Pues el hablante 
cree que la receptora cree en lo que dijo, y en función de su circunstancia, ella decidiría 
contestar efectivamente. En el caso que ella sea la primera contestaría: si realmente 
corresponde a su interlocutor o por el contrario le rechaza; si queda confundida y puede 
proceder con una respuesta ambigua; si sus padres están presentes, lo cual influiría en su 
respuesta; si está presente la compañera sentimental del hablante (si la tuviera)… Este 
elemento parece primordial, pues muy probablemente tiene por objeto unos efectos y las 
causas dependen de factores psicológico. 
En el otro extremo se situaría la escena de hacia una puesta en escena de un diálogo 
de texto literario inserto. Por tanto, las características de este diálogo como se manifestarían 
de manera evidente. Insistamos: un solo productor externo con interlocutores internos y 
receptores (público) externo con el cual se comunican indirectamente e inconscientemente; 
no suele existir una efectividad (o consecuencia en de su intercambio de información). 
Dejemos un amplio margen entre ambos polos como se muestra en el siguiente cuadro. 
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Este espacio permite señalar, evidencia e imaginar la inclinación del diálogo de un 
Amorfino. Digamos que entre estos dos extremos existe una amalgama de posibilidades 
que se apartar de la categorización y ayuda a relativizar cada caso. De ese modo se podría 
observar una tendencia que sumadas a otras evidencias podría revalidar como factibles 
nuestras hipótesis de partida o más veraces que otras  
Sintaxis pragmática y efectividad con la manifestación del Amorfino 
Texto / 
Contexto 





















































Cuadro de elaboración propia, inspirado en el modelo de sintaxis pragmática de Albaladejo 
(1983), al cual sumamos la característica de los niveles de posibilidad del texto. 
En el caso de juego de enamoramiento se inferirá que el Amorfino se mueve entre 
lo necesario y lo posible. Siguiendo “la modalización del discurso objetivo” de Greimas 
(1989: 214), cuando la rueda se dé en un marco de comunidad campesina su realización se 
moverá en el plano de lo efectivo, o mejor, del deseo de lo efectivo. Esto no quiere decir 
que vaya a haber una correspondencia en el amor, si no la necesidad (debe ser) y búsqueda de 
ella o la posibilidad de que exista (no debe no ser). Esta habría sido una manera de 
contrarrestar la incertidumbre, la inseguridad o soledad fruto de la contingencia del entorno 
social y los conflictos que toda individuo y sociedad no sabe si podrá resolver (Saña, 2009: 
151). En este caso se trataría de la dimensión erótico amorosa del individuo, a través de la 
cual, se hallaría una transitoria plenitud. En cambio, cuando el Amorfino resulte de un duelo 
verbal –teatralizado– su ámbito se desplaza entre la contengencia (no debe ser) y la 
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imposibilidad (debe no ser). Tras el esquema de direcciones del Amorfino, hemos 
extrapolado esa parte al modelo de Albaladejo para nuestro análisis, donde querría incluir el 
último cuadro. Según la programación del Amorfino se evaluaría entre lo imposible y 
necesario. Estas posiciones son vitales para la comprender la psicología de diálogo. 
  necesario       imposible  
  posible         contingente 
 
Sobre el papel esta distinción será más fácil de hacer que en la realidad. La realidad 
en algunos casos debió ser muy difusa. Las características del Amorfino en la rueda podrían 
cruzarse con las de la escenificación según el componente dramático del juego produciendo 
cierta ambigüedad. En todo caso la categoría más ambivalente resultaría ser la efectividad 
del diálogo en verso. Hacer alguna previsión sobre las consecuencias erótico-amorosas del 
modelo de interacción pertenecería al plano de la adivinación. Cosa distinta podría ser 
averiguar un grado de posibilidad entre los esquemas de los diferentes esquemas de (texto/ 
contexto) Amorfino. Por ejemplo, el siguiente contrapunto podría estar contextualizado en 
cada uno de los tres planos que identificamos con su correspondencia de efectividad: 
Diálogo poético (necesario-posible) – Canciones de juegos de enamoramiento (posible 
contingente) – Competencias artísticas (contingente imposible).  
Como linda y como bella 
te quisiera ver pasar 
por un pasamos de estrellas 
por un punto de cristal 
 
Oiga no sea mentiroso 
Que no hay puentes de cristal 
las estrellas en el cielo 
no se pueden ni contar 
 
pero de que usted es bella 
nadie lo puede negar 
qué culpa tengo preciosa 
de poderte enamorar 
 
Por qué no enamora estrellas 
o las arenas del mar 
no puedo escuchar cositas 
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que el viento se ha de llevar 
 
Lo que el viento sopla y lleva 
ha de ser mi suspirar 
que te dice claramente 
que no te puedo olvidar 
 
Olvídese de sus ofertas 
de sus puentes de cristal 
de sus opacas estrellas 
que no pueden ni brillar 
 
El brillo lo dan tus ojos 
que no los puedo olvidar 
y tus labios son mi encanto 
y un pedazo de coral 
 
Como has sido muy constante 
hoy te debo confesar 
que si bajas a una estrella 
mi amor a conquistar 
 
No te bajaré una estrella 
si no ciento y muchas más 
porque amores como el tuyo 
nunca nadie encontrará38 
 
                                                          
38 Contrapunto en Álava Párraga (s/a) 
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 Imagen IV. Elaboración del autor. 
Presentado el solo texto del diálogo versificado podría pertenecer a cualquiera de 
los lugares-momentos de enunciación que vemos en ese segmento amplio de posibilidades 
pragmáticas que tiene el Amorfino. Cualquiera de dos parejas de estrofas seguidas 
escogidas de la secuencia sería susceptibles de darse como un diálogo poético efectivo real; 
este diálogo sabemos que podría estar inserto en un juego de rueda lo cual nos conduciría a 
ver que la condición pragmática efectividad se iría inclinando hacia la contingencia. 
Finalmente, la secuencia completa podría ser representada en una competencia entre 
amorfineros, habiendo sido (tras)escrita antes o después por el autor, se desvía hacia la 
imposibilidad pragmática, este diálogo muy probablemente no tendrá consecuencias en la 
realidad. 
  
Creación  Rueda  
Reformulación      Amorfino    
 
 
        Escenificación  
         ¿Fosilización?












A través de la anterior unidad de coordenadas se intenta esbozar la significación 
pragmática del Amorfino. Acompañados del modelo de sintaxis pragmática de dos diálogos 
enfrentados se pretende objetivar la vitalidad de la tradición oral. Estudiando el contexto de 
manifestación y representación de la tradición oral se comprobarían a qué lado tiende la 
enunciación de la copla en cada caso. Por tanto, en nuestro análisis habría que considerar 
quienes son los productores del texto (quién participa en la creación), quiénes son los 
interlocutores y dónde se posicionan; cuál es la dirección que toma el texto (endógena o 
exógena); quiénes son los agentes de la comunicación; y cuál es su efectividad. Estos 
puntos podrían resolver si una manifestación se acerca lo necesario. Finalmente, habiendo 
examinado el nivel de necesidad y la realidad pragmática podríamos deducir su grado de 
popular, que no de popularidad, y su proyección poiética. Así, la participación de las gentes 
comunes haría la tradición más o menos popular; frente a los elementos que la harían tener 
popularidad, lo que supone aceptación en un público / espectador; esto es, un receptor 
pasivo. 
 
2.5.7. La rueda: el macro acto del Amorfino 
Los elementos que hacen posible la competencia comunicativa y la interacción 
social de los partícipes se valida en el marco global de la rueda. Sobre el plano pragmático, 
la ejecución del juego es un macro acto de habla que hace un discurso entre necesario y 
posible. Ese discurso sabemos que se ha manifestado en secuencias de actos de habla 
mediante la sintaxis de la rueda antropológica, y dicho marco posibilita la interacción social 
de un discurso. De ese modo se habla de que una situación se resuelve en una interacción 
satisfactoria, “si el oyente reconoce el significado/referencia propuesto de la expresión, y si 
el hablante tiene el propósito de que este oyente concreto deba formar este 
reconocimiento” (Van Dijk, 1998: 282). Aquella relación entre participantes redefine 
constantemente la situación y la valida en cada marco.  
La ambivalencia del Amorfino entre ambos modelos y su tendencia a unos usos por 
los cuales mutan sus características, acercaría a la comprobación de una hipótesis central.   
Se apuntaba que la interacción del verso era propia de un diálogo normal y efectivo, 
enmarcada dentro de lo necesario y posible para la vida afectiva, amorosa y erótica de los 
interlocutores, que también son los mismos receptores. En cambio, con el tiempo fue 
pasando a ser una expresión de mayor ficción y solo existencia dramática (cuando se da), 
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dentro de una lógica de teatralización o duelo verbal. La línea para distinguir la efectividad 
de ello no es fácil de dibujar, sin embargo, esta dependería de la capacidad de incluir 
mensajes nuevos en el rito, es decir, buscar apagar o encender efectivamente los deseos de 
algún receptor/a. 
Mis actos semánticos adquieren una función pragmática sólo si tengo la 
suposición adicional de que el oyente no posee cierto conocimiento (acerca del 
mundo, acerca de mis estados internos) y el propósito de CAMBIAR el 
conocimiento de mi oyente como una consecuencia de la interpretación de mi acto 
semántico (significativo, referencial), por el que expreso mi conocimiento u otro 
estado interno. Si este propósito se realiza he llevado a cabo un acto 
COMUNICATIVO satisfactorio, esto es, he podido añadir alguna 
INFORMACIÓN proposicional al conocimiento de mi oyente (Van Dijk, 1998, 
310-311) 
Reconociendo la gran dimensión funcional que simboliza la rueda, el Amorfino 
comprende la posibilidad de cambiar el conocimiento del oyente como consecuencia de la 
semántica del verso. Así se realizaría un acto comunicativo satisfactorio. Entre el propósito 
de persuasión y la aceptación del receptor se juega el nivel de efectividad en la carga psico-
discursiva. Ya sea por medio de un lenguaje más argumentativo o un por su ímpetu más 
emocional se elabora un discurso de claro denuedo pragmático, en palabras de Zecchetto 
(2002: 149), elaborado con ese empeño, “lo hace para que tenga utilidad frente a los 
receptores y pueda ser aceptado como válido”. Como el hablante cree que el oyente le cree, 
la interacción tiene sus consecuencias en la vida real. En definitiva, declaraciones, agrados y 
deleites que originan la atracción, u ofensas que conllevan peleas. O por su parte, promesas 
que comprometen e incentiva el compromiso. 
Estas secuencias que integraría la macro-estructura pragmática y establecería qué 
versos son más apropiados en según qué situaciones. Van Dijk (1998: 342-343) orienta 
sobre la dimensión pragmática cuando se instituyen estructuras de actos globales que se 
asignan a una secuencia de actos de habla, a esta configuración la va a llamar llama 
macroactos de habla. Un macroacto de habla es un acto de habla que resulta de la realización de 
una secuencia de actos de habla combinados cuyos interlocutores e intérpretes son 
conscientes de la situación comunicativa y del propósito de esta. “En la comunicación 
debemos hacer que el oyente sepa qué acto de habla principal se realiza, y al mismo tiempo 
cuál es el contenido global de la aserción, promesa, petición, consejo o prohibición”.  
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La plena relevancia sobreviene proporcionada por los miembros que tienen en 
común el contexto e interpretan sus enunciaciones en todo un macro acto.  De dicho 
procedimiento, advierte Lozano (1993), depende la interacción textual entre interlocutores 
que suplen las carencias de información dando cierta plenitud al macro acto. Estos 
procedimientos se enumeran en: 1) Formas normales cuando los interlocutores asumen que 
otros posean repertorios similares; 2) La reciprocidad de sus perspectivas entre hablantes y 
oyentes, quienes asignan significado del mismo modo; 3) El principio de lo etcétera cuando 
se llenan de significado las eventuales lagunas; 4) Los vocabularios descriptivos como 
expresiones que se registran con plena relevancia. De ese modo diremos que la enunciación 
liga al oyente y al enunciador por un sentimiento social y una capacidad con-textual.   
La tradición es común a una determinada comunidad comprendida en su contexto. 
Y ya hemos adivinado que las coplas de amor describen o apuntan realidades comunes de 
los hablantes en un marco y, siendo comunicación, constituyen transformaciones entre los 
hablantes. De lo anterior deriva que la enunciación de estas coplas también embarga una 
fuerza ilocutiva, es decir, que muestran la intención de los hablantes. Siguiendo el argumento 
de los actos de habla, la enunciación de cantar resulta bajo su ambición de respuesta. Las 
formulaciones que se presentan en el verso y se extienden a la estrofa –proclamar el amor, 
mostrar un deseo, lanzar una invitación, alabar las virtudes sensuales…; o, frenar un 
reclamo, contradecir la lujuria o estimularla, rechazar el piropo, ofender por el sexo…– 
suponen una proposición. Dado que dichas proposiciones representan una intención del 
hablante, hablaremos de actos ilocutivos, cuando la intención tiene unos efectos o 
consecuencias y activa la respuesta del montubio o la montubia, podremos identificar la 
reacción como actos perlocutivos. 
Si su cualidad discursiva sitúa al Amorfino como actos que potencialmente influyen 
o activan al interlocutor/a, podremos constatar la fuerza ilocutiva o el carácter intencional 
del género y su función. La efectividad o su uso pragmático faculta el marco analítico para 
refrendar las conjeturas retóricas y antropológicas del proceso de la tradición oral. Sin 
embargo, el Amorfino no termina con su función retórica pues como sabemos está cargado 
de una comunicación inconsciente. Su cualidad de versificación va más allá del juego de 
intenciones, las intenciones mismas se subordinan al juego, y gracias a su ritualización se 
pone el foco de la comunicación del mismo mensaje. He aquí la función poética (Jackobson, 
1988: 42) de exaltar el lenguaje por sí mismo. En virtud de esta función poética el rito de la 
versificación, como algo lúdico y por su valor estético en sí, se complementa con otras 
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funciones del lenguaje. En suma, esa cualidad poética instituye el fenómeno poético, pues 
con su estructura en verso (Lotman, 2011: 173) hace de la repetición (rima, ritmo, eufonía) 
un fenómeno semántico. En otras palabras, la prosodia, la rima, la entonación ofrecen la 
posibilidad de vincular el fenómeno por sí mismo a la dimensión más retórica, ya que 
refuerza los tres fines presentados por Cicerón enseñar, mover y deleitar (docere, delectare, 
movere) (Albaladejo, 1991).  
Como defiendo, el sentido de juego era despertar ese amor o sorprender sobre los 
deseos, ello dependía de los nuevos mensajes que traen consecuencias para la conciencia de 
los participantes, de lo que se revela la naturaleza psicológica del fenómeno. La poiesis / 
creación de aquel impulso afectivo, emotivo o erótico-amoroso situaría a los sujetos entre la 
carencia y la plenitud. Un juego psicológico que depende mucho de la capacidad para 
improvisar, de la potencia por la creación de un mensaje por el cual se cambia el 
conocimiento del oyente en propósito de que el hablante merezca su afección. ¿Es o no 
este juego propio del amor cuando un amante descubre un vacío y parece que se llenara –
únicamente– del amado o la amada? Para Anne Carson (2015: 44) la conciencia de ese 
vacío obliga a quien ama a proyectarse en el tiempo, una carencia de ahora sujeta a una 
plenitud del luego. Ese recorrido psicológico por el cual el amante se precipita en la 
búsqueda de Eros, podría ser activado en la rueda. 
El marco es una referencia que mantiene en plena vigencia la difusión y dialéctica 
del Amorfino, será por tanto un lugar de participación que facilita la comunicación. Esta 
comunicación entre dos o más sujetos establecida en su relación dinámica, y susceptible de 
pacificar las tensiones o desatar conflictos, asevera Luis Cencillo (20 de enero de 1975), que 
será “capaz de transformar los estados iniciales de ambos en un estado común de 
participación recíproca”. Un lugar donde la comunicación antes de verbalizarse guarda una 
carga libidinal, a menudo, llena de ensoñación, fantasía, deseos, pasiones… Eso significa 
que de ser alterado el ritual de posibilidad de realización de esta imaginación esa cultura 
perdería un sistema para comunicar estos niveles psicológicos, cohesionar vivencialmente 
los imaginarios colectivos, los símbolos y los valores. Quiere esto decir que cuando el 
hecho retórico sufriera un retroceso en el discurso estaría afectando también al fenómeno 




3. Génesis y conciencia en el Amorfino 
 
 
3.1. Estructura social, tiempo y espacio para una génesis del portador  
 
 
El genio de la especie separa y anonada sin esfuerzo todas las 
diferencias de alcurnia, todos los obstáculos, todas las barreras sociales. 
Disipa, cual una leve arista, todas las instituciones humanas, sin cuidarse 
más que de las generaciones futuras. Bajo el imperio de un interés amoroso, 
desaparece todo peligro y hasta el ser más pusilánime encuentra valor  
Schopenhauer, El amor, las mujeres y la muerte 
 
3.1.1. Meditación para la génesis del sujeto cultural 
Sabemos que la génesis es el origen y principio de algo, e igualmente, serían las 
causas que originan unos resultados. En este caso, sería imposible remontarse a la primera 
formulación de una poesía oral, quizá por la imaginación, en torno al inicio de los tiempos, 
con los primeros hombres que cantaron para escapar de la soledad, o mujeres que hicieron 
eso mismo, declarar la necesidad de ser encontrada por dar continuidad a la especie.  Pero 
para introducir la génesis del Amorfino debemos seguir las pistas históricas del que será el 
portador. Para ello es imprescindible atender al contexto social que permite seguir el rastro 
de la trasmisión de la copla hasta las montañas o campos del litoral ecuatoriano. La primera 
deducción que podemos hacer sin temor a confundirnos es que la génesis de la tradición 
oral montubia se sitúa con la llegada de los españoles y la posterior criollización lingüística. 
Por otro lado, si existe algo humano que viene de la nada diría Paltón que es justamente la 
poesía, porque la poiesis “expresa en general la causa que hace que una cosa, sea la que 
quiera, pase del no-ser al ser” (Platón, 2004). Presumiblemente, este sujeto cuya génesis 
queremos hilvanar, desenvolverá una poesía como creación de un horizonte para ser.  
Las siguientes líneas tratan de la secuencia de hechos historiables que repasan las 
estructuras sociales en las que se instala un mestizo como el que podrá ser portador de la 
tradición oral. Por los acontecimientos la poesía popular pudo ser de criollos, españoles, 
mestizos e indios castellanizados. Ahora bien, la copla con su singularidad, que será el 
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Amorfino, será de un nosotros campesino, un mestizo descendiente que persigue la 
realización en un espacio no controlado administrativamente. Como sabemos, este 
campesino se reconocerá como montubio y se trata de un cantor/a que configura su 
identidad e imaginación por una necesidad, entre la búsqueda y el desplazamiento de 
identidad. Asistido por la tradición oral arreglará su conciencia fruto de una posición social 
en un tiempo. 
La formación inicial del Amorfino se esboza mediante estructuras sociales que se 
perfilan con el proyecto colonial, de cuyas discontinuidades y contradicciones será 
producto ese mestizo montubio. Un sujeto iletrado y marginal, identificado como un 
potencial continuador del folclore hispano que le imprime su discursividad a la copla. 
Intencionalmente –o no – ese nuevo sujeto acomoda la tradición oral a su imaginario y 
proyecto vital. Dadas las contradicciones etnohistóricas, aquella transmisión del género 
sobrelleva la innovación del sentido acumulado por el sujeto cultural. Este, quien siendo 
obstaculizado en el orden colonial por su falta de linaje o ‘calidad’ de persona, toma 
inconscientemente elementos culturales del orden mismo que lo niega para su legitimación. 
Desde su nuevo lugar (en la periferia del orden), en el bosque tropical y con la copla como 
coartada, configura una identidad en dialéctica con la hegemonía hispano-criolla. 
Se busca rastrear la formación inicial y génesis discursiva del Amorfino. Con ese fin, 
apremia la exploración del contexto histórico del orden colonial, lo cual coopera al tiempo 
a recrear la mentalidad del sujeto cultural. La canción montubia contiene una amplia 
significación que contribuyen a exponer la conciencia del portador y analizar, con su 
historia, el proceso de apropiación y refundación de la copla. En base a unas estructuras 
sociales se identifica quién será ese portador. Confrontando el discurso atendemos al 
propósito de analizar el protodiscurso del Amorfino y desentrañar –desde el verso- el 
consciente e inconsciente de ese sujeto cultural que configura un proyecto de identidad. 
Para orientar dicha búsqueda se podrían ir sondeando respuestas a las siguientes preguntas: 
¿cómo surge el Amorfino? ¿Bajo qué contexto –estructura, espacio y tiempo–? ¿Cuál es el 
origen social del portador de la tradición oral? ¿Cómo se arraiga? ¿Quién es y cuál es su 
discurso? Concretando… ¿Cuál es su conciencia?  
En este trabajo me referiré a la conciencia en un sentido amplio, no obstante, según 
se desarrollen los argumentos sí se pretenden una distinción por fenómenos psíquicos de la 
vida mental de este sujeto y sus consecuencias histórico-discursivas. El psicólogo Luis 
Pinillos (1969: 64) precisa la distinción entre la dimensión pública, observable y de 
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conducta, y el plano privado e interior de la conciencia. Ambos, niveles se imbrican en lo 
que ya hemos establecido como potencial discursivo. Más aun, en sus fundamentos como 
arquetipos (jungnianos) sobre el fondo colectivo de creación y recepción que se comparten 
para cuidar y desarrollar la vida, tanto material como espiritualmente. Existen fenómenos 
psíquicos que no revisten su manifestación en el campo de la conciencia; y sin embargo se 
plasman en expresiones lírico-literarias que se revelarían como inconsciente colectivo.  De 
ahí que nos interese diferenciar (Pinillos, 1969: 138-139) entre: preconciente donde trascurren 
fenómenos sin noticia y por un cierto automatismo; subconsciente, término con fenómenos a 
punto de aflorar en la conciencia; y finalmente, inconsciente, pulsiones reprimidas en el fondo 
del psiquismo que no emergen conscientemente pero que actúan sobre la conciencia. Más 
abajo se profundizará sobre la dirección de estas pulsiones que suponen germen del 
Amorfino.  
Se retoma su posición de enunciador de la copla para discernir sobre su conciencia. 
Ese plano de la conciencia del sujeto se identifica sobre un discurso que en un tiempo 
surge en consentimiento y conflicto del control social. Por ende, ese discurso está asociado 
al ordenamiento de la época y expresa, como tradición oral y colectiva, a su ideología 
enmarcada por una posición social. Además de describir esas estructuras de la época se 
abre la posibilidad de profundizar sobre la conformación de una identidad cultural. Una 
serie de acontecimientos historiables proporcionan un relato vinculado a las jerarquías 
según el linaje. Mecanismos de conquista y del proyecto colonial que estratificarán 
socialmente: la villa, la casta y la letra ordenan la situación política y social que influirá en 
tejer los discursos de la época.  
La estructura social como mecanismo de división de castas a imagen de la colonia 
abre la posibilidad de un nosotros en los márgenes de esa estructura. La conciencia villana 
deshonra un outsider que con los lustros buscará un centro de realización. La copla de amor 
y sátira lo consuma en un montubio, aquel que en su posición de iletrado es un cantor y 
reproduce versos. Su conciencia se va gestando por exclusión. Se limitaba esa identidad al 
espacio agrario porque en el contacto con la ciudad soporta su condición de plebeyo o 
montaraz. Y tan importante es el espacio como las costumbres para vivirlo. En este punto 
la tradición oral se ocupa de concluir que ese nosotros canta y se asimila por esos cantos. 
Aunque va a ser ya en los siglos XIX y XX cuando, en contraposición con el urbano, la 
conciencia colectiva y la identidad montubia se declaran en el Amorfino. 
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El Amorfino se define por no ser especialmente cantar ibérico, aunque sí hispano, 
pues se conserva por el descendiente del hijo mestizo entre los españoles y nativas. De la 
ambición por afirmarse a sí mismo, emerge un campesino cuya herencia será la lengua y, 
con ella, parte del cancionero hispanoamericano. Un cantar que cuenta con formas y coplas 
que corresponden al cancionero peninsular; sin embargo, se eleva como una expresión 
propia que arraiga con el campesino y que viene de la construcción histórico-social de este 
sujeto diferenciado como montubio. Su poesía, teniendo idénticas características formales, 
varía ligeramente en su puesta en escena en rondas por ese otro contexto social y un nuevo 
horizonte de proyección. Bien podrá ser, cosa vieja y nueva, hispana sí y americana. Con 
todo, la manifestación apasionada del sujeto cultural connota redes de sentido que no serán 
tan propias de esos (padres, abuelos…) españoles o criollos habida cuenta de la imagen 
colonial de la época y estudiando el orden sobre un fondo espacio-temporal. Un orden que, 
precisamente y simplificando, niega o reduce al vástago mestizo, que deberá proyectarse 
fuera de ese orden colonial. Ese sujeto cultural debe ser comprendido en su posición en la 
estructura social. Su realidad se teje integrando el sistema semiótico que permite identificar 
la ideología materializada en el texto alrededor de tres planos ya mencionados: espacio, 
tiempo y estructura social.  
Por ende, habrá que abordar la conciencia de manera dialéctica considerando la no 
unicidad de la conciencia. En esta tarea de rastrear esa formación inicial del Amorfino 
empezamos por explorar el contexto histórico de quién será más tarde portador de la 
tradición. A continuación, desentrañamos la conciencia del montubio deduciendo los 
acontecimientos sociales, y más tarde, analizando e interpretando su canto.  
 
3.1.2. Proyecto colonial: disolución étnica en favor del castellano 
Durante los años treinta del siglo XVI los españoles cometieron sus primeras 
expediciones por costas de lo que hoy es Ecuador. Primero Pizarro, que hacia el 1531 llega 
al Norte de la provincia, dio con un botín de oro, plata y esmeraldas que serviría para 
acreditar la empresa del conquistador. Las principales poblaciones se encontraban a orillas 
del Pacífico y, según Cieza de León (2005: 61-62), “son muy riquísimos estos indios en 
oro”, lo cual despertaría el interés de Pizarro. Con aquellas incursiones comenzaron huidas 
de indios al interior, despavoridos por el adelantado de Pedro de Alvarado que causó gran 
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destrozo en la provincia39 (Dueñas de Anhalzer, 1986: 10). Incluso hombres de Alvarado 
quedaron horrorizados por el trato que les dio mientras les conducía en cautiverio camino a 
Quito (Hemming, 2000: 188-189). 
En la segunda mitad del siglo XVI surten informaciones de la Costa Norte sobre 
los intentos de encontrar las anheladas minas de metales preciosos (oro y esmeraldas) bajo 
el pretexto de pacificación de la provincia40. Esta provincia de Esmeraldas era habitada y 
controlada por mulatos gentiles, cimarrones refugiados en sus bosques húmedos y cálidos. 
Como en otras latitudes del continente la consecuencia humana fue una catástrofe 
demográfica sin parangón que se acentuó en las zonas cálidas, caso de la zona geográfica de 
Manabí. La merma de población indígena durante el siglo XVI alcanza dimensiones 
estrepitosas, con la desaparición de cuatro quintas partes de la población nativa. En las 
costas del Perú la población habría menguado al cinco por ciento en cincuenta años (1570-
1620). En torno al año 1492 se cifran 60 millones de indígenas. En 1620 queda un cinco 
por ciento de la población inicial que había en la costa del Pacífico antes de la llegada de los 
españoles (Baudot, 1983: 90).  
Las epidemias se consideran la principal causa del derrumbe demográfico. Una 
población prácticamente aislada había desarrollado inmunidad a su medio natural, sin 
embargo, los indios carecían de defensas para las enfermedades que contagiaban los 
invasores (Sánchez-Albornoz, 1973: 82). Graves y sucesivos episodios de pestes: gripes, 
brotes de viruela, sarampión o fiebres tifoideas se propagaron menguando drásticamente la 
población. Estas epidemias (Hemmings, 1984: 31) se adelantaban a las expediciones de los 
conquistadores facilitando la ocupación del territorio. El choque microbiano propiciaría el 
95% del descalabro poblacional, a las que se suman las muertes por contiendas militares. A 
ello habría que añadir las condiciones productivas de los pobladores deterioradas por el 
escenario del nuevo orden político y social que limitaba las posibilidades existenciales de los 
nativos. Un último claro motivo de la desaparición de las gentes nativas fue el desengaño 
vital que trajo consigo suicidios colectivos. Algunos de los indios daban muerte a sus hijos 
para que no fueran esclavos de los conquistadores.  
La población superviviente al interior de la costa pacífica estaba dispersa y no era 
muy numerosa. Los indios reacios a participar en la estructura colonial se desplazaron a las 
                                                          
39 Carta de Berlanga al Rey 
40 El área geográfica fronteriza de la provincia, zonas interiores más húmedas bajo-montañosas y las 
cuencas de los Ríos Carrizal y Chone. 
88 
 
zonas más escondidas del interior. La huida de indios a estos lugares más recónditos 
supone un antecedente a la presencia de un campesinado disperso y en posesión de sus 
tierras; ya que siglos después, a finales del XVIII, se multiplican los asentamientos. Dos 
siglos antes, se persiste en la búsqueda de minerales bajo la excusa de pacificar la zona 
norte. En la descripción de la provincia de Esmeraldas señala que había propósito de salvar 
las dificultades para el frecuente comercio entre Quito y Panamá, sin necesidad de hacer un 
largo recorrido hasta Guayaquil. Sus noticias muestran que entonces se habitaban las zonas 
de interés: 
(249) El quinto y último, el pueblo de la Canoa o Cabo Pasado, compuesto de 50 
familias de zambos como los de Esmeraldas, que está encargado a un Doctrinero de 
la Religión de la Merced. 250 Este pueblo está cerca de la referida Bahía de Caracas, 
a la que descargan los dos ríos llamados Tosagua y Chone, en cuyas vertientes hay 
dos pueblecillos cortos de estos nombres. (Pedro Vicente Maldonado, 1959: 439-
462). 
Zona que nos ubica radicalmente en nuestro espacio de interpretación histórica. 
Poca población hacia el interior montañoso que generaba Guaravacas, como se conocía la 
guerrilla de resistencia de indios libres. Durante los siglos XVI y XVII se repiten con 
sucesivos fracasos los intentos de penetrar en la región. Aquellos esfuerzos por trazar un 
camino de Manta a Quito son en vano, incluso con el apoyo de los indios encomendados 
quienes están en paz con sus encomenderos y son atacados por los indios yumbos (de 
guerra), denominados así por los mismos incas (Dueñas de Anhalzer, 1986). Estos indios se 
oponen a la dominación y parece su disposición importante para el posterior poblamiento 
de esas zonas por campesinos. 
El impulso por una resistencia parece explicarse por la concepción y organización 
autónoma y no jerarquizada de la vida social, condicionada por el tipo de agricultura. “La 
agricultura de roza y quema no favorece un tipo de cultivo especializado, promueve más 
bien chacras familiares autosuficientes, de suerte que favorece un tipo de asentamiento 
disperso” (Dueñas Anhalzer, 1986: 22). La rotación del tipo de cultivo y la separación de 
grupos familiares presupone la tendencia de estos indios a la caza y recolección. Una 
silvicultura espontánea por los tan fértiles terrenos y la variedad de especies en los bosques 
tropicales que producen frutales en abundancia y permitían una soberana manutención. La 
naturaleza tan fecunda de los terrenos da razón para que estos pobladores no se sometieran 
a una jerarquía, ni dispusieran de su necesidad.   
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La anterior lectura concede mayor grado de desarrollo en el centro y sur de la 
provincia por la estratificación social. Con la presencia de nobles y de sacerdotes que 
organizan el culto. En cambio, las comunidades del interior de la costa Norte no reconocen 
una autoridad política formal y practican en mayor grado la actividad guerrera. Mayor 
mansedumbre nota el Inca Garcilaso de la Vega (en selección Espinosa Apolo, 2000: 53) 
sobre los indios de las reducciones adscritos a corregiduría o a los confines de la Tenencia 
de Puerto Viejo. De ellos no era complicado obtener tributos, a diferencia de los indios de 
la montaña de quienes poco se sabía. Según Libertad Regalado (2016: 164) de esos yumbos 
ni se sabía dónde habitaban ni cuántos eran en número, pues escapaban a las estructuras 
que iba imponiendo la administración colonial. “Los indios que huyeron de los españoles 
formaron nuevas poblaciones pero muy adentro, donde buscarlos debió ser muy difícil. Lo 
importante de esto radica en que estos pueblos dieron origen al pueblo montubio”.  
Debemos cuestionar semejante afirmación pues si el espacio que habitaban fuese el 
mismo para indios y montubios siglos después, es prudente pensar que el montubio es un 
mestizo de mayor o menor grado consanguíneo entre etnias y, sobre todo, es un campesino 
que ocupa una extensión independientemente de su ascendencia. De haber dado origen al 
montubio este indio que escapa al orden virreinal debía ser un indio españolizado, como lo 
será el de las costas del Pacífico. Un nativo aculturado era aquel que adoptó el español 
como lengua común. La aculturación y disolución étnica fue tan abismal que ya nunca más 
esas poblaciones volverían a hablar en sus idiomas nativos. En su mayoría habían perdido 
su lengua como registra la Descripción de la Ciudad de Puerto Viejo de 1605: “Ahora la 
lengua común de estos indios es la castellana. Todos son muy españolados. Y muchos 
saben leer y escribir, y en cada lugar hay algunos que cantan diestramente canto de órgano, 
y ofician las misas en las iglesias”. 
Aunque la denuncia de los desmanes a los indios se había emitido hasta la 
metrópoli, incluso hasta hacer un reconocimiento de su condición humana (en el famoso 
episodio de la Controversia de Valladolid); a efectos reales, el indio debía de ser 
incorporado al proyecto colonial (como súbdito). En estas latitudes hay que subrayar que al 
poco tiempo de la conquista el centro Norte de la provincia queda prácticamente 
deshabitado. Conforme a ello, el proyecto colonial en la zona recibe un gran revés, pues 
para desarrollarse, la sociedad colonial precisaba de fuerza de trabajo esclava. Un escenario 
que va a determinar la suerte del proyecto colonial en la provincia con consecuencias hasta 
nuestros días. Esa disminución de la población nativa, los frustrados proyectos mineros por 
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las agrestes costas hacia el norte y una estructura social hostil a los intereses del arcaico 
capitalismo repercuten en el desánimo por la región. En todo caso, la población indígena 
seguiría siendo la mayoritaria. 
 
3.1.3. Mestizaje: entre el ardor amoroso y la conquista 
La formación inicial del Amorfino surge de la criollización lingüística simultánea a 
ese proyecto colonial que va a mostrar sus contradicciones entre la evangelización y la 
conservación del linaje. El contexto de incipiente mestizaje bajo el que se escuchan 
canciones semiliterarias entre criollos, mestizos, mulatos y zambaigos. Los conquistadores 
mantuvieron cuantiosas relaciones con mancebas y concubinas de las que nacían mestizos. 
También se produjeron uniones entre negros e indias, de donde resultaron zambaigos, más 
conocidos en el litoral ecuatoriano como zambos (o sambos). Aunque, en menor cuantía 
según la historiadora Berta Ares Queija (2000), también hubo enlaces entre españoles y 
negras esclavas, de cuyos alumbramientos aparecerían mulatos. Relaciones sexuales 
interétnicas que, mediante un sistema de dominación, marcaron para siempre el destino de 
las poblaciones del continente Americano. 
La génesis biológica del montubio se establece con el mestizaje de las tres etnias en 
contacto. “La verdad es que la relación entre el pueblo español y los pueblos indígenas fue 
desde el principio una relación no tangencial, como fue la de los ingleses u otros imperios 
coloniales, sino intersticial, de sangre y convivencia (Sender, 1970: 77). Con intersticial, el 
escritor oscense se refiere a la relación muy estrecha entre castellanos e indígenas, a la que 
habrá que sumar a las poblaciones africanas llegadas de las regiones del África Subsahariana 
como esclavos. Todos, con sus devaneos y adherencias concebirán una región de gran 
diversidad étnica, luego estratificado por el creciente aparato burocrático al servicio de las 
Cortes. De esos intersticios y primeras filiaciones ya se podrá hablar de las primeras 
generaciones y estirpes mestizas del continente. Y así lo ironiza, Chávez Franco, el más 
célebre cronista de Guayaquil. 
Pizarro y sus compañeros ya eran experimentados, claro está, en la conquista de las 
indias también, pues eran descubridores de Indias, y de 1492 a 1537 ya había añitos 
para la experimentación práctica de que las lindas ninfas y dríadas aceitunadas de 
nuestros bosques no eran gacelas para las flechas de Diana, sino muy buenas piezas 
para los dardos de Cupido, y si no tanto como los del amor, al menos para los 
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bruscos asaltos de esos faunos y centauros. […] Ya estaba así echadas las simientes 
de las familias. Muchas indias que quedarían muy a voluntad con los blancos 
conquistadores de su tierra y de su afecto; otras muchas vinieron del Perú y de 
Quito con las expediciones que traían numeroso contingente de indios e indas para 
carnada de las flechas huancavilcas y para servicios de campaña, y contra cuyas 
relaciones maritales, como que eran de otras tribus, es claro que no tenían derecho 
a oponerse los de aquí; y ya tenemos los primeros hogares (Franco, 1930: 31). 
A principios del siglo XVI no hay indicios de que la corona limitase la mezcla de los 
colonos y las indígenas. Los matrimonios mixtos en las Islas del Caribe habían tenido, 
aunque no sin reservas e insistiendo en el bautizo previo de las indias, sustento de las 
ordenanzas reales. Casamientos católicos indios y mixtos aseguraban la colonia y 
evangelización, con lo cual, en el primer cuarto del siglo XVI el proyecto colonial no se 
opuso a dichos enlaces. Berta Ares Queija (2006: 250) evidencia que en un inicio la Corona 
no estableció mandatos para impedir los enlaces mixtos. Incluso medidas tomadas por la 
metrópoli normalizarían esas relaciones dotándolas de un carácter legal. En 1514 el rey 
dirige un Real Decreto a las autoridades de la isla Española para que los descubridores 
pudieran casarse con nativas, lo cual otorgaría libertad a los españoles para desposarse con 
indígenas. Las uniones sacramentales entre hijas de la nobleza aborigen y de los hidalgos 
resultaría un medio eficaz para inculcar el ideario europeo. 
Otros hechos indican que debió haber un gran número de relaciones interétnicas. A 
su llegada, los conquistadores no iban acompañados de mujeres, la ausencia de europeas 
intensificaba el deseo por la mujer nativa. Los españoles mantuvieron relaciones con 
mujeres indígenas dado también un afán diseminador. Las uniones se extendieron y “En 
realidad es principalmente en forma de concubinato más o menos oficial y más o menos 
duradero como se dieron las relaciones entre españoles e indias” (Baudot, 1983: 100). El 
hispanista francés señala la preferencia de las mujeres hacia los españoles, incluso las 
familias nativas se enorgullecían de las uniones por posición de los vencedores y el deseo 
de estos hacia ellas. Cieza de León (2005: 131) describe a las mujeres de lo que hoy es el 
Ecuador austral y litoral: “son algunas hermosas, y no poco ardientes en lujuria, amigas de 
españoles”. Unos aliviarían sus pasiones e instintos y, ellas, además de asegurar la progenie, 
también satisfacían el deseo amoroso y la esperanza que mantenían. 
Los motivos que llevarían a más de un hombre a embarcarse rumbo a Indias 
pueden haber sido variados: sed de aventura, fascinación de carácter biológico y científico, 
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codicia o afán por superar una desmejorada condición económica, dilatar la hidalguía, fe en 
la cruzada, huir de un pasado, etc. En su caso, los prófugos o condenados podrían empezar 
una nueva vida, dentro o fuera de una estructura colonial consolidada. El transcurso de las 
vidas de todos esos hombres cabe haber tenido muy diversas derivas. De la mayoría de 
ellos se sabe que no regresaron y acumularon la confianza de prosperar en el ‘Nuevo 
Continente’, a menudo, obnubilados por la creciente leyenda de El Dorado. Otros, que no 
asumieron siempre los postulados de la Corona, decidirían afincarse allí con ciertas 
esperanzas de progresar, ya fuera en el orden como administradores o al margen de él 
como villanos o granjeros. 
Considerando este nuevo horizonte, varios hombres habrían querido conservar sus 
uniones con mujeres americanas. No ambicionaban postular por ser autoridad del cabildo y 
seguramente habrían preferido hacer legal su estado civil con una nativa. De muchas 
correspondencias rescatadas dice esta: “Caséme en esta tierra con una mujer muy a mi 
voluntad. Y aunque allá os parezerá cosa reçia en aberme casado con hindia, acá no se 
pierde honra ninguna, porque es una nación la de los hindios tenida en mucho” (Otte, 
1985: 38). Igualmente, hubo marineros que se mezclaron con la población nativa y pasarían 
a engrosar la clase humilde de artesanos o campesinos, si ya no lo eran con anterioridad. 
Conforme a ello, no hay razón para negar que el ideario e itinerario de la conquista de El 
Dorado de esos hombres mediterráneos se transformase con la toma de un nuevo espacio 
vital de realización. Esa nueva realidad, dotada de una gran sensualidad y con unas 
expectativas erótico-amorosas que nunca imaginaron en la Península, alteró el horizonte de 
muchos hombres. Un creciente deseo habría sido pulsión suficiente como para multiplicar 
la fertilidad y dar origen a un pueblo mestizo. A pesar de la nostalgia por el pasado 
peninsular muchos conquistadores y colonos rara vez se inclinarían al regreso. Al interés 
por el enriquecimiento y la pujanza del estatus para su asiendo en América, se uniría la 
potente perspectiva erótica. 
No es menos cierto que las mujeres indígenas eran objeto de repartimiento entre 
conquistadores como entregas de caciques indios para paliar las consecuencias de la 
derrota. Mujeres como “botín de guerra” para el servicio doméstico que acabarían por 
ejercer de concubinas. La unión marital entre español e hija de nativo cacique serviría para 
la obtención de tierras o encomienda del europeo (Mires, 2007: 286). Es de suponer que 
muchas relaciones fueron forzadas por la relación de conquista, de dominación de unos 
conquistadores sobre conquistados. Muchos matrimonios respondían a una naturaleza de 
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orden colonial, donde varias féminas de la aristocracia local eran entregadas en concesión a 
los colonos. Ellas prestarían servicio a los vencedores satisfaciendo sus apetitos carnales. 
En un inicio supondría un aval para que el español afianzara su poder, ya que los 
casamientos legitimados con mujeres de la aristocracia india aseguraban la posición de 
encomendero. Si estas uniones (sacramentales) no se extendieron (Ares Queija, 2004) se 
puede deber a que el proceso colonial iría girando por una tendencia a salvaguardar las 
castas en protección de esa nueva clase de hidalgos-encomenderos.  
Para mediados del siglo XVI las relaciones interétnicas debían haber sido 
numerosísimas. Aunque después de que los españoles legitimaron sus matrimonios con 
españolas o criollas, las concubinas nativas, al menos hasta la fecha, habrían procreado a un 
considerable número de hijos mestizos. Lo refrendan Berta Ares Queija y Aizpuru, G. 
(2004: 16) explicando que los colonos habían convivido en sus hogares con una o varias 
mujeres indígenas, al menos hasta regular su estado civil en virtud de una esposa legítima. 
Así proliferó una generación de mestizos que van a tener distinta suerte y, con toda 
probabilidad, según esa suerte, decidirían su futuro más o menos ligado al orden. En las 
ciudades dicha suerte iría ligada a su legitimación y al imaginario de pureza sobre bases de 
privilegios. A ambos lados del continente, a orillas Caribe y del Pacífico, estas relaciones se 
saldaban con vástagos mestizos, cuyo futuro quedaba supeditado a la legitimación, pues 
iniciada la conquista la estratificación social iría pronunciándose sobre los descendientes. 
 
3.1.4. El Linaje, la casta y sangre cristina en la estructura social 
De tantas uniones de colonos con indias, aunque se llevaran a cabo esfuerzos para 
normalizar a esos vástagos, podemos suponer que, en su mayoría, aquellos mestizos se 
proyectaron en estado de bastardía. Aquella práctica de la legitimación podría haber sido 
emprendida por los nuevos pobladores en favor de sus hijos, pero no parecía popular y 
desafiaba los códigos y valores de la sociedad de la metrópoli de donde se importaba un 
discurso de la pureza (Hering Torres, 2011). El surgimiento de derechohabientes mestizos 
es contrario al relato de la limpieza de sangre del ‘cristiano viejo’ que se extrapola para 
adaptarlo al contexto indiano. Con ello, habría consecuencias jurídicas que repercutían en la 
posición económica y en el estado simbólico y social de la nueva casta de los 
encomenderos, cuyos herederos debían demostrar por medios legales su linaje. Tal 
estratificación comienza a ser una estrategia de conservar el poder por las élites coloniales, 
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tanto, que a partir del segundo tercio del XVI no habrá más decretos para favorecer los 
matrimonios mixtos. 
Parece cambiar la estrella de los mestizos y sus concubinas cuando las Cortes 
asumen que el orden colonial se podía ver afectado. En 1538 el virrey de Nueva España 
solicita al emperador que obligara a los españoles a desposarse con españolas. En ese orden 
por defender el linaje se dicta la concesión de encomiendas a los colonos casados con 
españolas, premiando el aprecio a la pureza. Esto parece explicar, en alguna medida, que 
cuando se pretendía el poblamiento de los territorios deshabitados, la corona amenazaba –
mediante decretos de despojo de encomienda– para que los hombres casados trajeran a sus 
esposas y los solteros se unieran en matrimonio. A la presión de regularizar la situación civil 
de todos los españoles que habrían recibido encomiendas, se añadía la poca popularidad  de 
la idea de esposarse con una nativa. Probablemente por ello deciden contraer matrimonio 
con “mujeres españolas, tanto peninsulares como criollas, o con las hijas mestizas de sus 
propios compañeros de armas, amigos y coterráneos” (Ares Queija, 2004: 4). 
Otra real cédula, la de 1549, ordena que ninguna persona nacida de un matrimonio 
ilegítimo podía tener indios encomendados. “En 1570 los mestizos se enteran que no 
podían ser notarios, protectores de indios ni caciques. En 1643 se llegaría incluso a 
prohibirles la entrada en el ejército” (Baudot, 1983: 107). Este discurrir jurídico, si no 
prohibía los matrimonios entre españoles e indígenas, limitaba el ascenso social a los 
herederos de matrimonios mixtos. Si en un principio y de una parte, las relaciones 
interétnicas eran legitimadas en beneficio del proyecto evangelizador, más tarde y desde 
una perspectiva más aristocrática por privilegiar el origen europeo, el abolengo iba a 
generar jerarquías en el orden colonial. Quien aspirase a un cargo directivo evitaría la 
relación marital con una india, la imputación de una mácula en el linaje figuraba en contra 
de los beneficios nobiliarios o administrativos. 
Durante el periodo de estructuración y configuración del proyecto colonial aquellas 
mancebas gozaban de una posición protagonista como concubinas, en algunos casos como 
esposas; más adelante perderían este lugar. En virtud del linaje se requerían medidas, en 
conservación del poder y del control de la encomienda. Es sin duda esa limitación en el 
orden colonial lo que también va a configurar el imaginario del sujeto subalterno. La 
heredad no podría ser para hijos mancebos como lo constata la carta (481) de Gaspar de la 
Rúa. Una correspondencia que recomienda al remitente a viajar a Indias para hacer 
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provecho de las tierras que, pudiendo acreditarlo, heredaría de un pariente. Le aconseja 
conscientemente que venga con su esposa para evitar ser apresado:  
asi q sera mejor aventurarse y venir/16 a estas partes . y si viniere traygase un testimº 
de la proban/17ca que hizierepª pasar aca en la contrataçion y averiguado/18 como 
es el mismo contenido porque si no trae testimonio de/19 como es el a quien este 
testimº contenido no le daran un/20 real dello y pues alla lo entienden bien benga 
a/21perçebido de buen recado y si pudiere traer vm a la sª/22 su mujer no benga sin 
ella que aca no le dejaran estar/23 porque a todos los casados enbian a españa 
presos/24 (García Alcívar, 2017). 
Las órdenes expedidas por la metrópoli podrían haber tomado una dirección 
contraria al mestizaje por conservar la ‘calidad’ del linaje. Probablemente ello explique que 
los primeros hombres de guerra amancebados desde un inicio quisieran suprimir u ocultar 
aquellas uniones para apostar por una posición jurídica favorable. Sobre todo, si de ello 
dependían las expectativas en el orden social de dominación. No obstante, las posibilidades 
de conseguir riquezas eran escasas para muchos hombres y, con el aumento de los 
habitantes, hacerse dueño o propietario estaría al alcance de algunos mandos superiores, 
dirigentes venidos de la metrópoli o nobleza con aspiraciones a acrecentar sus riquezas. 
Esto se pronunciaría en la zona periférica (entre el Virreinato de Perú y luego del Reino de 
Nueva Granada) pues, como se ha expuesto, el proyecto colonial no alcanzó las metas por 
metales preciosos y, si acaso, los españoles se hicieron administradores de pequeñas 
propiedades en el distrito de Puerto Viejo. Hubo castellanos que no justificaron la 
dominación, y otros tantos se desesperaron por la búsqueda de El Dorado que ya se ubicaba 
para mediados del XVI al este de Quito, es decir, hacia la zona oriental selvática, muy lejos 
de tierras bajas del litoral. El problema demográfico y la resistencia a la encomienda 
mermaron el interés del imperio por aquella región. 
La distinción de Federicci (2004: 161) entre estratos sociales desde la misma 
península ayudaría a hilvanar un discurso en pro de la casta en la propia colonia. “La 
nobleza esperaba tan poca cooperación de las «clases bajas» que, inicialmente, los españoles 
sólo permitían a unos pocos embarcarse. Sólo 8.000 españoles emigraron legalmente a 
América durante todo el siglo XVI”. Aquí se debe hacer una gran distinción sobre las 
conciencias que atracan en América, procurando argüir con algunos matices dos 
cosmovisiones que se enfrentan entre sí. Cosmovisiones radicalmente opuestas con 
desacuerdos insalvables. El discernimiento sobre los fines de la sociedad, entre el afán por 
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el poder y el gobernar; o la convivencia y regirse por un autogobierno de derecho 
consuetudinario. Una que nace de un cristianismo revolucionario en disputa con el 
proyecto católico de Castilla. Félix Rodrigo Mora (2012: 97) analiza las grandes divergencias 
axiológicas, políticas y culturales, de un bloque civilizatorio frente otro.  
La sociedad rural expresa sus bases éticas y eróticas con la organización concejil 
quedando plasmado en el románico amoroso. Según sus prioridades de convivencia este 
pueblo percibe la propiedad privada o su acumulación como el origen de la dictadura y la 
anulación de la fraternidad entre iguales. Cualquier jerarquía censuraría el autogobierno 
(por asamblea en concejos), lo cual desestima la organización política y la capacidad de 
decidir sobre el comunal (bosques, tierras… o todo aquello que les es común). Esta visión se 
fundamentaría en el amor de unos a otros y en combatir el egoísmo en el espíritu. Visión 
del monacato cristiano que se remontan a la Baja Edad media y se enfrenta a la despótica 
monarquía católica ascendente y, por su puesto, a la Islámica. Una disputa milenaria entre 
la corte y el campo, entre la villa en crecimiento supeditada a nobles o prelados y la aldea 
autogobernada. A esta digresión se deducen cosmovisiones relativamente sujetas al 
territorio: el norte peninsular aldeano y concejil frente al sur urbanizado o feudal por el 
Islam y las Cortes de Castilla con los puertos a Indias. De ahí se discierne que fue esta 
segunda concepción de privilegio que con mayor fuerza emprendió rumbo al Nuevo 
Mundo. 
Un paso a otro está en la difusión por las conciencias que se va imponiendo en la 
modernidad. El enfoque hegemónico y civilizatorio de Progreso establece la superioridad de 
la cultura burguesa y gremial frente a la tradicional premoderna, más rural. Lo estable se 
confunde con lo atrasado y predomina la mutabilidad. “La pobreza se considera fuente de 
todos los males; ahora, el objetivo positivo es enriquecerse gracias a una producción cuya 
finalidad es reproducirse infinitamente en un proceso que todo lo transforma y cambia” 
(Herguedas Lorenzo, 1992: 157). Se justifican los medios por el valor del lucro, incluso 
superar “la pobreza” por mandato maquiavélico. Y a menudo, se ven desvirtuados los fines 
por haberse justificado los medios a costa de cualquier precepto moral. Es decir: mayor 
pobreza y despojo a costa de una figuración de riqueza y monopolio. Un cambio de 
paradigma que haría antagónicas aquellas posiciones: burguesa y tradicional/popular. En la 
medida que la renaciente concepción de acumulación necesitaba estratificar socialmente 
apremia una proletarización para sus aspiraciones productivas de capital y ocasionaba el 
conflicto. En consecuencia, existe una clara relación de exterioridad, la identificación entre 
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un poder instituido de juicio maquiavélico (en la corte-ciudad-capital) y un afuera de debería 
consentir y servir a este.  
En el Nuevo Mundo se impondría –casi siempre– la visión monárquica de 
conquista y, mediado el orden colonial, se extenderán a las estructuras sociales de las 
Repúblicas. Se ejerció el traslatioimperii por el cual Isabel de Castilla se pone en el lugar del 
Sacro Imperio germánico como sustituyente de los imperios pasados. La responsabilidad de 
imperar corresponde a Castilla. En cuanto a individuos la cuestión podría ser mucho más 
matizada ¿Quiénes asumirían la responsabilidad de Imperio? ¿Serían quienes ambicionaban 
un poder? Parece que rara vez los aldeanos con arraigo a una sociedad concejil como solía 
ser en el centro Norte peninsular) participarían en esas filas de navegación. Luego la 
corrupción en algunas esferas y la decadencia del imperio degradaría valores de rectitud y 
probidad. En todo caso había unos mecanismos, dispositivos o artefactos deliberados que 
dirigían un tipo singular de migración ligada al ideal de imperar. 
En gran medida fueron los fijosdalgos no primogénitos los que colmaron las 
expediciones para la conquista. Aquella institución de mayorazgos privaba a los hijos 
segundos de la herencia de una familia nobiliaria; eso provocaba que sus expectativas 
económicas se redujeran notablemente y se aventurasen por ‘hacer las Américas’. Según 
José María Ots y Capdequí, (1975: 19) “El descubrimiento de América abrió horizontes 
amplios a su ambición de labrarse una fortuna propia, que les permitiese salir rápidamente, 
aun a costa de los mayores riesgos”. Sin embargo, no solo había unos motivos económicos 
de esos hombres que emprendían rumbo a lo descocido, sino que por desconocido debía 
ser descubierto, descubierto y puesto para la ‘fe verdadera’. De su creencia se entiende que 
sacaban fuerzas, no siempre por la codicia, que también, sino por el sentido de Guerra 
Santa que había heredado de la lucha contra los moros (Castro, 1985: 177). “La relación del 
español con su religión ha sido efectiva, personal y castiza, no reflexiva, y por lo mismo no 
se ha secularizado” (Castro, 1985: 181).  
La identidad del español hasta la fecha se nutría de la conciencia de cristiandad 
frente al otro musulmán. Al extrapolarse al otro americano se reformuló el discurso que sienta 
las bases para justificar la dominación: cristiano vs. bestia. La relación de hombre-Dios, lejos 
de ser un impedimento para la conquista fue ventajosa, ya que los hombres de Nuestro Señor 
luchaban bajo el amparo divino y su fuente verdadera de fe garantizaba ‘justicia’. El 
discurso religioso concedía para el colono compartir y poseer la verdadera fe; cuyo carácter 
absoluto instigaba la confrontación con otro tipo de discurso. El servicio a Dios 
98 
 
garantizaba que la providencia estuviera del lado español: “Dios era […] una entidad 
suprahistórica que guiaba la marcha de la humanidad. […] Dios era causa esencial de las 
cosas del mundo y de la historia y los hombres debían esperar el socorro del Señor, única 
garantía” (Elizalde: 1995: 54). Era un bastión teocrático que se afianza para la estructura de 
la colonia. No hay que olvidar que la Inquisición se auspicia por la moderna monarquía 
española y la persecución y los procesos judiciales pronto se reproducen en las colonias. 
Toda acción herética debía ser súbitamente castigada y la Corona de Castilla habría 
emprendido la cruzada por la Cruz, por la ‘verdadera fe’. Con los Estatutos de Limpieza de 
sangre se diferenciaría entre cristiano viejo y nuevo converso; la fe musulmana o judaica ‘no 
verdaderas’, se podrían contemplar como la diversidad convertible. Sin embargo, Edmon 
Cros (2002: 67-70) contempla que, la alteridad cósmica y amerindia se opone como caos al 
orden de la cristiandad.  
El español, por más que fuera hombre de a pie, de humilde condición, podía 
defender su honra por el linaje, como socialmente se concertó en la Península Ibérica. Para 
embarcarse a las Américas un español debía demostrar su condición de cristiano viejo, una 
doctrina que acompañaría la conciencia social posterior en ultramar. Ese español o criollo, 
aunque pobre, preservaba su cristiandad y querría atesorar hidalguía. En su presunción de 
hidalguía el español se amparó sobre su dote castiza y mucho se preocuparon para certificar 
su abolengo y limpieza de sangre. Una nomenclatura del mestizaje en la colonia se 
contempla hoy en los museos de América y el Antropológico de Madrid. Caro Baroja 
(1979: 195) hace un análisis concluyendo que con dichos cuadros el autor refleja: “a más 
sangre europea más civilización y más riqueza […]. Y siempre parece que la introducción 
en ella del elemento negro produce estancamiento o descenso”. Era patente por aquel tiempo la 
consideración de superioridad de los europeos ante los pueblos nativos y, por ende, los 
mestizos. Tanto se fue dando la creencia que hacia el siglo XVII “el término hispano 
medieval casta – linaje o ascendencia – empezó a figurar en los edictos y decretos reales” 
(Stolcke, 2008: 17). 
 
3.1.5. La ciudad se rige con buena letra 
La Corona española alega la invasión con el principio de res nullis y otorga el poder 
para “fundar ciudades, repartir solares, y algo más tarde, entregar encomiendas” (Anhalzer: 
1986: 33). La fundación de ciudades ordenaba el poder colonial y facultaba la posesión de 
la tierra. Al igual que pasara en la metrópoli, la principal zona de configuración del orden 
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iba a ser la ciudad o villa. En la región será la villa de Porto Viejo, fundada en 1535, el 
espacio de control político, simbólico y colonial.  La villa de San Gregorio de Porto Viejo, 
que se adopta como capital la Tenencia, articularía la colonia en Manabí. Periférica, pero en 
cualquier caso referente integrador desde donde se administra el proceso colonial. El 
espacio de poder que pretende extender la corte y gobernar el distrito.  
Carmen Dueñas Anhalzer (1986: 50-53) explica los motivos por los cuales el 
proyecto colonial fue frustrado en la región. Su tesis, que se asienta sobre presupuestos 
economicistas, defiende que hubo grandes dificultades por contar con fuerza de trabajo 
indígena. El tipo de cultivo especializado amparaba formas de organización descentralizada 
y, por ello, los pobladores no aceptaron el régimen de explotación que tendrá éxito en la 
sierra andina (el guasipungo). Al gran despoblamiento por la catástrofe demográfica se suman 
una resistencia vital. No parece casual la huida a la montaña de nativos y su búsqueda de un 
espacio de refugio frente al dominio colonial. La villa, encargada de corregir, no alcanzaba a 
frenar los abusos de los encomendadores, lo cual suponía causa del empobrecimiento y 
agonía. El edicto real Relación de Indias de 1605 realiza su estimación a cerca de la 
decadencia social: “los más son del todo pobres, soldados sin ninguna hacienda”; a lo que 
añade sobre la ciudad, “Ha venido a mucha disminución y desestimación, de suerte que por 
desprecio le llaman la Culata, como a ínfima y postrera” (Relación de 1605, en privilegios, 
p. 6).  
Aun con la decadencia de la ciudad parece innegable que varios hombres 
peninsulares, primero soldados conquistadores y colonos, religiosos y (hidalgos) 
funcionarios después, ocuparon las capas superiores de la sociedad colonial del distrito. 
Aunque no sumaban más del uno por ciento de la población total en el continente el 
número de españoles se duplicó entre 1574 y 1622, en tiempos de Felipe II (Baudot, 1983: 
110). Las olas migratorias y la alta fecundidad en sus hogares revelan las razones del 
incremento de la población que incide en las capitales del imperio. En todo caso el número 
respecto a los criollos era mucho menor y el de estos últimos crecían sin parangón. Entre 
ambos grupos (españoles y criollos) habría una oposición que era notada por los apelativos 
de unos a otros y las sospechas que entre ellos se guardaban. Para el criollo, el español 
arrastraba los recuerdos de su tierra natal y se le podía acusar por los nacidos en américa de 
intruso, arrogante, codiciosos o corrupto (Baudot, 1983: 12-13). 
El criollo se distinguía como heredero de genuinos conquistadores, legítimo dueño 
de una tierra conquistada, y sin embargo, era considerado por el ibérico como un presunto 
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infiel al régimen de Castilla, pues no se podría confiar en él  por su poco apego a la Corona. 
El ibérico procuraría menoscabar al criollo hasta equiparle al mestizo, cuyo discurso se 
contagiaba de los relatos que degeneraban sus personas tras haber nacido en esas tierras y 
haber sido amamantados por nodrizas indígenas (Lavallé, 1990). Práctica muy común 
durante los años de la colonia, incluso, hasta finales del siglo XVIII, donde hubo anuncios 
requiriendo amas de leche (Mariselle Meléndez, 2009: 356). Para frenar esa humillación, el 
discurso criollo se sostiene en la tensión de lo nuevo, que intenta conseguir los títulos que 
acrediten la igualdad de sus derechos y de sus posesiones con los metropolitanos. Teniendo 
en cuenta sus aspiraciones, no coincido en la interpretación de Perill (1995: 122) sobre la 
exclusión al criollo, pues en el orden colonial tenía un status que podría defender por su 
pasado; y por ello precisamente, tenía a bien acreditar su igualdad ante el peninsular.  
El hijo de españoles en América ocuparía un lugar privilegiado en la estructura 
social. Las élites criollas competirían por una posición social elevada y sus intereses por el 
poder coincidirían con los de los españoles, lo cual le hacía disponer de los mismos 
mecanismos para el orden. El criollo consideraba su origen como un valor de pureza; al 
igual que el español que para llegar a un puesto dirigente, tanto en la península como en 
ultramar, debía demostrar su origen de cristiano viejo. Compartían, por tanto, un pasado en 
común supeditado a la cristiandad. Ambos mantenían una cierta similitud en el orden 
respecto a su origen, y con su afán de dominio desplegaban dispositivos con los que 
segregar. La condición de hidalgo podría ser recibida por la letra y los oficios de escribas 
reales. Ambos hacían del uso de la letra para crear memoria de la familia o el linaje. Una 
costumbre de invenciones o actitud de falsificaciones que Manuel Peña Díaz (2003: 120) ha 
investigado, y que fuera muy extendida para “la fabulación mitológica y eclesiástica sobre 
los orígenes de magnificación de lo andaluz”. Prácticas transgresoras que servirían tanto a 
nobles como a los miembros que aspiraban a la clase dirigente de las ciudades para 
justificar la posesión de propiedades o de mayorazgos y concedían visado a las Indias. Con 
méritos de caballería en jurisdicciones, reinos y señoríos de Indias se alcanzaba el Privilegio 
de Armas otorgado por el rey. 
La descripción de la ciudad de Porto Viejo de la Relación de indias de 1605 ya 
citada cuenta que unas veinticinco o treinta familias poblaban la villa. A ello habría que 
sumar esclavos al servicio doméstico; las encomiendas eran en torno a una veintena. Un 
número muy bajo y que en ningún caso da razón de la gente que vivía en el distrito ni en las 
poblaciones dispersas hacia el norte interior. Sin embargo, nos ayuda a comprender su 
101 
 
estructura que, como Tenencia, dependía del sistema virreinal. Al respecto, los Registros 
escribaniles de la Tenencia de Puerto Viejo de Jodison Javier García Alcívar (2017) prevé de 
importante información. Se contempla la condena del Consejo de Indias reunido en 
Valladolid en 1544 a ser prendido a un vecino de la villa como castigo, “por haber sido 
culpado de cometer presuntamente el pecado de sodomía”. No es algo a pasar por alto, 
pues en las crónicas de Cieza de León la población nativa practica frecuentemente la 
sodomía entre varones. Se ritualizaba como simulación y alegoría de fertilidad femenina 
(Hidrovo Quiñonez, 2003: 60). Dichas prácticas serían perseguidas por la moral 
inquisitorial, y parece prudente pensar que, de ser prolongadas estas prácticas, sería lejos del 
orden. 
Siguiendo con el registro, el oficio (escrito) ayuda a resolver una serie de 
disposiciones o encargos reales: para devolver, restituir o pedir encomiendas. Expedir 
herencias, acatar pagos, impuestos y tributos. Otorgar Privilegios de Armas. Declarar 
fundación o información de la villa. Apremiar la instrucción de indios. Determinar 
regidurías. Sentenciar sobre procesos o devueltas de bienes. Ordenar la logística para 
mercancías. Solicitar cargos. Formalizar la petición de trámites y justicia. Decretar títulos. 
Fundamentar o legalizar testamentos… Las órdenes e instrucciones que se van legitimando 
con la letra se podría aplicar a la villa Puerto Viejo y distrito con mismo nombre la 
descripción de Ángel Rama (1998: 32) concibe como el modelo de gobierno de La ciudad 
letrada: 
En el centro de toda ciudad, según diversos grados que alcanzaban su plenitud en 
las capitales virreinales, hubo una ciudad letrada que componía el anillo protector 
del poder y el ejecutor de sus órdenes: una pléyade de religiosos, administradores, 
educadores, profesionales, escritores y múltiples servidores intelectuales, todos esos 
que manejaban la pluma estaban estrechamente asociados a las funciones del poder 
y componían lo que Georg Friederici ha visto como un país modelo de 
funcionariado y de burocracia (Rama,1998: 32). 
Muy probablemente, un alto porcentaje de los españoles llegados durante los siglos 
XVI y XVII sabían leer y escribir, en especial, cuando se trataba de un personaje 
encomendado por las cortes para funciones administrativas. La primera gramática moderna 
sería la de Antonio de Nebrija, como bien expone Cros (2003: 71), fue un instrumento para 
formar a responsables administrativos. Una guía necesaria en jurisprudencia y leyes para un 
especialista al servicio (del nacimiento) del Estado moderno. Por decepcionante que 
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supusiera el proyecto colonial en Porto Viejo el ordenamiento de la ciudad estaba 
claramente supeditado a la letra. Su dispositivo facilitaba las concesiones para esos pocos, 
pues los mestizos iban creciendo hasta suponer un importante número de la población 
total. Con la letra se optaba al título y con la letra también se merecía el estatus cultural de 
la élite colonial.  
La ciudad (letrada), además de administrar el orden político, establecía la 
preferencia por la cultura escrita. Un gusto por la distinción de una cultura distinguida y 
refinada, la letra como dispositivo para estructurar la vida, también la vida intelectual 
(Jacques Lafaye, 1990: 229). Las élites gobernantes a un lado y otro del mundo hispano 
coincidían en organizar la cultura fundamentada en las Academias Poéticas, instituciones 
encaminadas a desarrollar una red de erudición e imponer en su empleo la grafía como un 
filtro. Con estas entidades “se establecían escuelas y se orientaban los gustos, fueron sobre 
todo un esfuerzo de las sociedades ilustradas criollas, pero contaron con el apoyo entusiasta 
de los ingenios peninsulares que celebraban a sus colegas americanos (Hernández y 
Mendieta, s/a: 307).  
Sabemos, por destacadas investigaciones, que la letra era de una minoría privilegiada 
(hidalgos, párrocos y funcionarios) entre los más altos estamentos y los hombres que 
necesitaban de ella para desarrollar su oficio. Por su parte el ochenta por ciento de la 
población peninsular era analfabeta. El profesor Max Chevalier (1976; 1982; mayo de 1995) 
asevera que ningún hombre de la época se sentiría inferior por no saber leer. Sin embargo, 
los hidalgos a un lado y otro del imperio mantenían un acumulado del teatro de la época, 
que no leían únicamente libros devotos o poesía mística, lectura propia de curas de 
parroquias, sino también piezas literarias del Siglo de Oro. Bien lo averigua Teodoro 
Hampe Martínez (1992: 199): 
Se comprueba en nuestro trabajo que Lope de Vega fue el autor predilecto en las 
Indias durante la época del maduro coloniaje. Los registros bibliográficos 
consultados para el virreinato peruano manifiestan la primacía de sus comedias, sea 
en cuadernillos sueltos o recopiladas en la famosas “partes” (desde 1604); le siguen 
en orden de popularidad su pastoril narración de la Arcadia (1598), la novela a lo 
divino de los Pastores de Belén (1612), en Isidro (1599), la Hermosura de Angélica 
(1602), el Peregrino en su patria (1604) y las Rimas sacras (1614). Se ha dicho que 
los temas de las comedias lopescas deleitaban a la mayoría de la población, que 
gozaba con sus frecuentes representaciones en los “corrales” de Lima y otras 
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ciudades, pero que su estilo no era del agrado de los escritores criollos, pues veían 
en él excesiva simplicidad expresiva (Sánchez, 1950-51, III: 98; en Hampe Martínez 
(1992: 199)). 
Y de mano de esa presunción hidalga comienza a extenderse una concepción cuyo 
patrón era la distinción intelectual. Y quizá a mayor ingenio mayor distinción, y en 
consonancia supuso la atracción intelectual a querer “ser más” halladas en las 
composiciones de conceptistas de Quevedo (Hampe Martínez, 1992: 200). Entre la 
segunda mitad del XVI e inicios del XVII satisfacían o deleitaban su gusto con el legado 
lírico y novelesco de los grandes poetas de occidente. Va naciendo un gusto de lectura 
propiamente moderno. Aumenta la cultura libresca que emergía en aquellos tiempos de 
esplendor literario y que tuvo al Fenix de los ingenios como baluarte. Pedraza Jiménez 
(25/1/2018) advierte que Lope debió sentir la necesidad de amar para inspirarse, 
propensión y conducta que debió extenderse entre las gentes que asumirían para ser amante 
habría que ser poeta (Alicia de Colombí-Monguió, 1985: 117 en Hernández y Mendieta 
(s/a)). 
Las élites de españoles y criollas se ampararían en la poesía culta de la época como 
mecanismo de diferenciación y refinamiento. En la lírica amatoria iría vinculado a un canon 
de belleza (petrarquista) en la mujer, no siempre modificado con el tiempo en la conciencia 
mestiza. Por su parte, el mestizo ilegítimo interiorizaría valores de cortesía haciéndose 
poeta a su modo, tomando un fondo ciertamente cortesano (Rico, enero de 1988) y 
haciendo de su cantar valor erótico para la realización amorosa tras ir adoptando y 
adaptando su poesía a su situación social popular. Ese proceso de construcción de un 
orden propio en reflejo de otro colonial, va a tener una importancia capital para la 
evolución de la poesía popular en español en América. Bajo tales presupuestos la tradición 
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3.2. Discurso de la copla, conciencia colectiva y proyección erótico amorosa 
 
3.2.1. El mestizo ilegítimo, un quién en búsqueda de realización 
Resulta indispensable preguntar quién es el enunciador para indagar sobre la 
predisposición antropológica de la conciencia de este campesino. La pregunta fundamental 
que debe hacerse el hombre es, particularmente, quién soy yo. El yo descubre al sujeto 
cultural, un yo que reflejará el arrojo de búsqueda del montubio, de este hombre que 
declama Amorfino y alude a su realidad temporal. En perspectiva de Julián Marías (1970: 
43-46) la filosofía lleva siglos haciéndose la pregunta equivocada: ¿Qué es el hombre?, y 
recibiendo, como era de esperar, respuestas inválidas. La pregunta debiera de ser ¿quién es el 
hombre? La respuesta normal y adecuada a dicha pregunta es: yo. El hombre es un quién y 
no un qué. 
 Ese quien se estima trascendental porque el hombre se instala en la vida por su 
diferencia a los demás seres y cosas del universo, por su realidad programática. Pues “El 
carácter programático no es algo que meramente acontezca a la persona, sino que la 
constituye”. Esto implica disponerse a ser, dejar de ser para seguir siendo, anticiparse a uno 
mismo, ser ese que ya no soy, condicionado por el futuro y las necesidades intrínsecas al 
hombre. Así Julián Marías formula dos preguntas radicales e inseparables que podríamos 
proponer a cualquier individuo y sujeto colectivo: ¿quién soy yo?, y ¿qué va a ser de mí? 
Estas preguntas están interconectadas, en la medida que se contesta una, se impide o limita 
la respuesta de la otra. Conocer la primera supone la imposibilidad de contestar la segunda. 
Es decir, ser un yo, ese quien más abierto significa vivir en una incertidumbre sobre el futuro 
y, por ende, ignorar qué va a ser de mí. Por su parte, en tanto se vislumbra qué va a ser (de 
mí), se va reduciendo el carácter personal del individuo, el yo se irá yuxtaponiendo en un 
qué. 
Cuanto más sé quién soy, cuanto más poseo mi realidad programática y proyectiva, 
futuriza, irreal y viniente, cuanto más auténticamente soy 'yo' en el modo de la vida 
personal, menos sé qué va a ser de mí, más incierta es mi realidad futura, más 
abierta a la posibilidad, la invención, el azar y la innovación.  […] Esta es la radical 
menesterosidad del hombre como persona, proyectado hacia adelante, de cara al 
futuro, yendo hacia lo otro y, sobre todo, hacia el otro; la persona necesita a la otra 
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persona en la medida en que se le presenta como tal, y por tanto como insustituible 
e irrenunciable (Marías, 1970: 48). 
Dado lo anterior ¿quién no sabe qué va a ser de él? Ese hijo ilegítimo, a diferencia de 
la proyección que de sí hace el español y el criollo administrando propiedades, haciendas, 
prestando servicios a la Corona, etc. Este último podría tener una idea más nítida sobre su 
futuro; a serle posible se proyectaba con matrimonios de conveniencia para conservar el 
abolengo. De igual manera pasará con el criollo que aun pudiendo entrar en disputa con el 
español por su posición social su anticipación de ese mundo futuro será más estrecha, 
menos incierta. Su pasado le avala en el orden colonial y le dota de una posición para 
apropiarse del discurso de pureza que sostiene la mínima certeza o garantía sobre el futuro 
que les deviene. Aquí observamos que un pasado (común) traído al presente colabora la 
perspectiva de futuro. En esa encrucijada vital del sujeto colectivo advertimos una 
disyuntiva existencial de realización entre el deseo de inserción y la negación por su 
condición de mestizo ilegítimo. En la figuración de ese sujeto cultural, surgían personas que 
buscarían legitimarse frente a los dispositivos o imaginarios de la ortodoxia (de la Iglesia, la 
Inquisición o la misma administración colonial).  
Aunque las estrofas en las que vamos a apoyarnos han sido recogidas desde la 
segunda mitad del siglo XX y, en mayor medida, en los últimos 25 años, la copla viene 
cultivándose donde mucho antes arraiga en el siglo XIX. Por tanto, la recreación de ese 
quién montubio se explica en la adopción de la poesía en las postrimerías de la colonia y 
principios de la República. Un montaraz presuntamente sin historia, se adecúa a un nuevo 
escenario (tropical) asociado a los avatares de un supuesto origen de bastardía. En virtud de 
su realidad se proyectará por la plenitud (amorosa). El hijo de una unión (muy 
posiblemente) ilegítima vive con una incertidumbre mayor, carente de realización en la villa 
y centros urbanos. Más aún, no está clara la respuesta a la pregunta: qué va a ser de él. 
Siendo así, esa persona es más abierta, es más un quién que debe disponerse a ser: primero, 
a dejar de ser ilegítimo y, luego, realizarse. Igualmente busca su identidad en su histórico 
errar y necesita encontrar a la otra persona por la plenitud. Para ello, reproduce algunos 
modelos para aplicar su albedrío, su posición social y su incertidumbre innovando 
(consciente e inconscientemente) sobre la tradición oral. Aquellos impedimentos 
contribuyen a configurar su ideología, digámosle en buen grado, una (in)conciencia 
materializada en el verso. Una ideología que comprende un modo de vencer un conflicto 
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insalvable, un entrecruzamiento cultural que Bolívar Echeverría (Echeverría, 2000: 8-11) ha 
conceptualizado como el “ethos barroco”.   
A pesar de asumir la contradicción entre el pasado prehispánico y la modernidad 
europea, la experiencia moderna no siempre será inevitable; con lo que al montubio se le 
ubicaría entre marginado y resistente a dicha experiencia. El mestizo mirará a ese espejo de 
sociedades criollas y, en su afán de supervivencia, reproducirá modelos civilizatorios 
europeos, terminará por refundar la identidad de América Latina. Un proceso que se 
descifra por el indómito mestizaje y la alternativa sobre la modernidad: “Jugando a ser 
europeos, imitando a los europeos, poniendo en escena lo europeo, los indios asimilados 
montaron una representación de la que ya no pudieron salir, y que es aquella en la que 
incluso nosotros nos encontramos todavía. Una puesta en escena absoluta, barroca: la 
performance sin fin del mestizaje (Echeverría, 2000: 11). 
La copla juega un papel nuclear para la satisfacción de aquella búsqueda que 
concibe con sus referencias al camino y al destino. Una exploración antropológica y espiritual 
que proclama, en su nuevo escenario, la incertidumbre de futuro. Una proyección que se 
llenaría a través de una supuesta unión amorosa. Ese destino se fija en la suerte del amor y 
de cuyo resultado dependiera seguir la búsqueda. José de la Cuadra (2014) señalaba la 
naturaleza, presurosamente nómada del montubio, asociada a la necesidad económica de su 
momento. Una tesis que admito, pero a la que habría que agregar la necesidad de superar su 
desamparo sentimental. El trashumar de este montaraz y de aquella mestiza también sería 
efecto de un horizonte de necesidad amorosa, no solo económico o normativo, sino 
también erótico, lo cual será ético y vivencial.  
En la siguiente serie de estrofas el emisor se predestina a su suerte, que depende de 
la correspondencia de amor, del querer, de la conveniencia de este, de su encuentro y 
espera; en definitiva, de su determinación para el consuelo, unión y realización. 
Qué oscura está la noche 
qué lejos está el camino 
como yo te quiero tanto 
a todo me predestino.41 
 
Caminando por la vida 
me encontré con tu querer, 
para morir más a gusto, 
                                                          
41 Cuaderno: Cándida Navarrete.  
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seguí el camino con él. 
 
El día que yo me vaya   
con qué corazón me iré 
por ese triste camino 
con quién me consolaré. 
 
Qué triste que está la noche 
qué lejos está el camino 
pero como te quiero mucho 
a todo me determino. 
 
La claridad de la luna  
me hace andar por los caminos 
caminando sin destino 
para encontrar mi fortuna.42 
 
Jovencito si por mi amor 
de su viaje se detiene 
siga largo su camino  
que mi amor no le conviene.43 
 
Cansada tengo la vista 
de mirar para el camino 
esperando, ¡ay esperando! 
al dueño de mi destino, 
 
No te canses, no te canses 
de mirar para el camino 
que bien cerca está de ti 
el dueño de tu destino.44 
 
 
3.2.2 El panteísmo del Amorfino 
 
El yo, desde donde parte la lírica al mostrar el sentimiento de sí, abandona su suerte 
al amor. La enunciación parte del yo o formula la primera persona, persona consciente que 
se agranda y dispone como el centro. Ese yo, en el momento de la pronunciación se sitúa 
en el centro del mundo. Un camino que se emprende desde uno mismo, el enunciador 
                                                          
42 Ordóñez Iturralde (2000). 
43 Cuaderno Elicio Alcívar. 
44 Cornejo, 1960. 
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como el centro del universo, una propensión nacida de un fondo antropocéntrico para ir 
hacia el amor, donde gravitaría la plenitud. La correspondencia con la otra persona 
configura la conciencia colectiva y en función del cauce de ese sentimiento surge una 
concepción de infinitud. Se observa en una numerosa serie de amorfinos que la proyección 
de amor dependería de la unión con la persona deseada. El cosmos es perfecto en 
reconocimiento del amor, de su coronación, encuentro, su correspondencia, su tenencia…  
 
Del cielo yo vi volar 
una celestial corona 
para coronarte a ti  
ojos de blanca paloma. 
 
Los pájaros en el monte  
buscan árbol florecido 
así quiero buscar yo 
un amor correspondido. 
 
En el centro de la mar 
tengo un anillo escondido 
el que encuentre el mismo 
será mi amor preferido. 
 
Del jardín eres la flor, 
eres del cielo la estrella, 
eres del mar una perla 
quién no quisiera tenerla.45 
 
De no haber necesidad de consecución de una cima no hablaríamos del personaje 
panteísta que con el paralelismo y la hipérbole sobre la naturaleza presenta lo divino (del 
amor). En la declaración se inquiere esa transmisión del deseo a través del medio natural. 
En este punto se vislumbra un grado de intuición panteísta. Se apunta un subconsciente en 
tanto que subyace el presentimiento de la equiparación de la plenitud a la Naturaleza y no 
una abstracción cargada de razón. Sin embargo, sí hay una interiorización colectiva de tal 
(in)consciente gracias al sentido alegórico del amor. Ahora sí, la explicitación del libido por 
la imaginación se pone en juego sobre una intuitiva consideración armónica con la 
naturaleza. La plenitud estuvo, está o estará en la unión con la persona amada, y la 
naturaleza será el camino que toma la imaginación para alcanzar este Amor. Si ese amor es 
                                                          
45 Cornejo, 1970. 
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sacralizado, si ese amor… es Amor (o tuviera nombre propio), si el absoluto se encuentra 
en el Amor, la naturaleza sería la senda para alcanzarlo.  
De las muchas acepciones que se pueda dar a la naturaleza, Carmen Iglesias (marzo 
de 1987) las redujo a dos antitéticas: “por un lado, la naturaleza como orden, como lo que 
permanece en un sentido estático y equilibrado. Y, por otra parte, la naturaleza como la 
fuerza que da al ser y el movimiento al universo en un sentido dinámico y renovador”. 
Valgan las dos, la primera, por la permanencia y equilibrio del todo cósmico; y la segunda, por 
el dinamismo natural que mueve al instinto, para el caso: del Amor. Haciendo un ejercicio 
de redundancia, la naturaleza como aquello que mueve a la Naturaleza. Por ello, el 
panteísmo montubio podría ser identificado como Naturalismo de lo divino teniendo en 
cuenta la lectura de Mª Jesus Soto (1998: 327) sobre el pensamiento de Giordano Bruno 
como referente del panteísmo moderno. “La naturaleza es siempre la única vía por la que la 
divinidad desciende al hombre y por la que el hombre asciende a lo divino, dado que Dios 
y la naturaleza son una misma cosa”.  
En tal caso resolvamos con un silogismo el panteísmo en el Amorfino. Si por 
panteísmo entendemos que la infinita totalidad del universo corresponde a Dios y la misma 
naturaleza (universo montubio) es medio y fin divino, la voz del montubio en el verso es, 
en esa medida, panteísta. Los versos que prosiguen dan razón de la visión panteísta y 
muestran la ambivalencia psicológica que provoca el amor. El amor es una necesidad de 
infinitud, un espacio donde caben innumerables emociones. Al mismo tiempo la naturaleza 
se toma como medida de todas las cosas emocionales. Cuando el cantor y la cantora se 
alojan en el amor existe en armonía como cosa natural, aflora como la misma naturaleza. 
En cambio, el amor también se revela como el desengaño, desconsuelo, aflicción; siendo 
así, este amor no alcanza la cualidad de orden e infinitud que caracteriza la naturaleza. 
Pongamos ejemplos: 
 
De la roca nace el río 
del río nace la flor 
de la flor nace el cariño 
y del cariño el amor. 
 
Ven acá ramo de flores 
alivio de mi tristeza 
dame la mano a presas 




En el centro de la mar 
suspiraba un peje rey 
y en el suspiro decía 
a mi amor lo vengo a ver. 
 
Allá arriba, en esa loma, 
tengo un árbol de florón; 
cuando subo con mi negra 
me palpita el corazón. 
 
Cuando te estaba queriendo  
eras mi cielo y mi gloria 
ahora que no te quiero 
otra reina en mi memoria. 
 
La flor de la narajagria 
es una bonita flor 
para darla a las muchachas 
que aún no conocen amor. 
 
Clavelito colorao  
frasquito de agua de olor; 
cuidado con derramarte 
en ese pecho traidor. 
 
En la tierra nacen lirios, 
en la mar nacen corales: 
en mi corazón amores 
y en tu pecho falsedades.46 
 
Las culturas orales se caracterizan por otras disposiciones del pensamiento, entre 
ellas la acumulación y redundancia para favorecer la fluidez. Continuamente se representa 
la unión como gozo, gloria, placer simbolizado en la grandeza y sublimidad de la naturaleza. 
El horizonte vital, rústico y astral se reafirma continuamente. Además, cabe recordar que la 
expresión hablada tiende a lo inmediato y en lo situacional en lugar a lo abstracto. ¿Qué es 
lo inmediato y situacional en la totalidad que haría sentirse vivo? La naturaleza, la belleza, lo 
que motiva el enamoramiento, a esa percepción sobre la cual la naturaleza conduce al 
absoluto, en este caso el Amor. Para este panteísmo las referencias al universo telúrico se 
añaden a las del espacio sideral y, en esa unión, también se personifica la naturaleza. Otras 
estrofas, que no se refieren directamente al amor, sugieren ese vínculo entre el universo y la 
                                                          
46 Cornejo (1970). 
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vida interior o la fatalidad del montubio o montubia; por medio de la prosopopeya se 
atribuye ánima a la naturaleza. 
 
Dime cielo peregrino 
qué quieres hacer de mí 
o quieres que yo por ti 
cometa algún desatino 
 
De luto se viste el sol  
de manto negro la luna 
guardan duelo las estrellas 
porque murió mi fortuna 
 
Si por mi paró el invierno 
vuelva la nube a llover 
vuelvan a correr las aguas 
por donde sabían correr47 
 
 
3.2.3. El monte: un afuera como espacio para el ‘arraigo’ 
Centrando el mundo desde su (inter)subjetividad, este cantor se instala 
(colectivamente) en el Amor por la naturaleza gracias al sentido de pertenencia del entorno 
–natural– en donde vive. Para ese tiempo, el campesino habrá ido configurando una 
cosmovisión unida al territorio que va ocupando. El mismo cantor enfrenta su espacio en 
oposición al urbano. Por ello, el monte y el río en la campiña serán los espacios 
primordiales para proyectarse y realizarse, para poner en funcionamiento versos de amor e 
instituirlos como algo propio. El continuo trashumar inducido por una búsqueda de 
plenitud no tiene otro espacio que el de los campos y montes. Mayor todavía por la 
orografía del norte interior de la provincia de Manabí, en cuyas montañas y riveras no 
habría presencia del Estado colonial, ni republicano. Los valles limítrofes de Chone, 
Canuto, Calceta (Partido Canoa) se prestan como espacios apartados de proyección, 
incluso, de subsistencia y emprendimiento. 
Aunque con sus fuentes es precavido el mismo Michael Hamerly (1987: 92) creo 
pertinente traer algunos datos que ayudan a estimar las diferencias por regiones del litoral. 
Para un siglo antes de la Revolución Liberal (1985) se compara el porcentaje de esclavos 
negros contabilizados en la provincia de Manabí frente al porcentaje de la provincia de 
                                                          
47 Ordóñez Iturralde (2000). 
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Guayaquil. En una horquilla de sesenta años (1780-1840) en Manabí no superan el 2 por 
ciento. Guayaquil, sin embargo, sobre el 1780 cuenta con un 14 por ciento y se va 
reduciendo por décadas hasta, según la fuente, desaparecer. Otra tabla sobre la 
composición étnica da testimonio de ese gran mestizaje en el Partido de Canoa (1780) y la 
confusión o dificultad para la definición étnica. Los censados se ubican como pardos (lo 
que incluye mulatos, zambos, y negros libertos y libres). En Guayaquil los pardos alcanzan 
un 63 por ciento, para un casi 20 del binomio blancos/mestizos. Aunque haya que ser 
precavidos con la fuente, parece evidente que quien ocupa el espacio periférico rural será 
un mestizo nunca confundido con blanco. 
“En la vasta región que se extendía desde la ciudad de Panamá hasta la de 
Portoviejo, la presencia de mestizos, mulatos, indios forasteros o ladinos, españoles pobres 
y renegados le confirió un matiz particular a esa zona” (Montoya Guzmán, 2016: 43). En 
concreto la villa de Porto Viejo se funda dependiendo del corregimiento de Guayaquil y, 
sin embargo, las áreas húmedas de litoral, después pertenecientes a la Tenencia y Partido de 
Canoa, fueron administrativamente adjudicadas a la Gobernación (Mapa del Gobernador 
Maldonado) de Esmeraldas dependiente de la provincia de Quito. Aquellas disputas o 
confusiones en los linderos indican la condición fronteriza de un espacio por habitar sin 
clara dependencia jurídica. Aunque en 1780 se obligara a expedir títulos por la propiedad 
no parece que hacia las áreas más recónditas fuera efectiva la Real Cédula. Sería a finales del 
siglo XIX cuando se van creando parroquias y se conforma una mínima estructura del 
Estado Republicano.  Primero de la iglesia, con el Obispo Schumacher al frente, fundando 
y Seminarios que pudieron formar catequistas. Más tarde, con las proclamas y presiones del 
Ejército alfarista. 
Wilfrido Loor (1969) ve que en los habitantes censados de Chone en 1810 suman 
526. Un siglo y medio después Chone es la ciudad más poblada de la provincia junto con 
Porto Viejo, cuyas poblaciones habían superado los veinte mil habitantes. Este crecimiento 
poblacional representa el desarrollo de la provincia durante el siglo XIX y principios de 
XX, pues si damos por buenos los datos censales, Manabí contaba con veinte mil personas 
a principios del XIX, y ninguna población del norte superaba los 1000 habitantes. Seguido 
más de un siglo, en 1950 todas las parroquias del área septentrional habrían multiplicado 
por miles su población. Es el caso que nos interesa de: Chone (22814), Calceta (21955), 
Canuto (9558). ¿Qué pasó en esos tiempos? Se fueron elevando a parroquias y se ve un 
espacio provechoso para ir ocupando tierras y hacerlas de labor. Unas cuencas que 
debieron de ser muy atractivas para forjar un futuro próspero. El mismo Wilfrido Loor 
114 
 
transcribe las palabras de Villavicencio dedicará en su paso por la provincia hablando del 
atractivo para establecerse por aquellas lindes: 
Chone es bello y uno de sus anejos es Tosagua. En los ríos de la región las 
vegas son hermosas, con huertos de frutas bien sazonadas, casas con vistas 
pintorescas hortalizas, caña de azúcar, platanales, yucales, cacao muy mantecoso. 
En muchos sitios la población es continua y las mujeres llaman mucho la atención 
del viajero, pues en su mayor parte son bellísimas, de blanco rosado agradable, y no 
es raro ver a una joven de las casuchas de los ríos o de los pueblos entregada a la 
labor de los campos con sencillez admirable (Loor, 1969: 28). 
  
En contraste al pasado escenario se reafirma un sujeto en los montes bajos del 
trópico. Un individuo que será identificado en el espacio metropolitano como un personaje 
ajeno a lo urbano. En esa dicotomía se funda la identidad colectiva, tras ser reconocido 
como montaraz cuando se presenta en la ciudad. La diferencia o la oposición con la ciudad 
irá gestando la tradición propia y la concepción de un porvenir común. Allí se le empezará 
a llamar montubio, apelativo que podría tener una carga peyorativa48. Este señalamiento 
colabora en la conformación de un sentido de las gentes del campo. Sentido que va 
tomando forma para las familias agro-ganaderas localizadas en el litoral interior. Estos 
clanes familiares ocupan y demarcan propiedades para su explotación y subsistencia, 
haciendo del área rural del trópico ecuatoriano un espacio de intercambio cultural con una 
realidad, unos símbolos e imaginarios compartidos. 
En su origen, se limitaba esa identidad al espacio agrario, y precisamente será el 
mensaje de afuera, el contacto entre esferas culturales, el que sella su condición de montubio 
(del campo). Se abre la posibilidad de un nosotros al margen de un espacio que no es parte 
del espacio cultural propio. Un outsider deshonrado por la conciencia moderna y citadina 
que se va descubriendo en su transitar y cantar, aquel que en su posición de iletrado canta y 
reproduce versos del vulgo. En este punto, la tradición oral se ocupa de concluir que ese 
nosotros se canta y canta al amor y a su ausencia, al enamoramiento y al desenamoramiento. 
En concreto, será en los siglos XIX y XX que la personalidad montubia se declara en el 
Amorfino y se hace en contraposición con el urbano asimilándose por sus cantos. 
 
No voy a dejar el campo 
porque en el campo nací 
                                                          
48 Más adelante se discutirá sobre el término montubio en dialéctica con montuvio.  
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será Guayaquil más lindo 
pa’ los otros, no pa’ mí. 
 
Yo me voy a Guayaquil 
que es una ciudad muy grande 
el que tiene plata come 
y el que no se muere de hambre.49 
Yo ando como peregrino 
por los campos pregonando 
a quien le está sucediendo 
lo que a mí me está pasando. 
 
Yo me voy a tirar 
a los campos infinitos 
a ver si los pajaritos 
me regalan cariñitos.50 
 
Yo soy como la verdolaga 
que el monte verde nace 
tú eres como el caramelo 
que en la boca se deshace.51 
 
Las aves en la montaña 
anidan en algodón 
yo en cambio quiero anidar 
dentro de tu corazón.52 
 
Paloma que vas al monte 
mira que soy cazador 
que si te encuentro y te mato 
para mí será dolor.53 
La copla muestra la conciencia de arraigo y pertenencia en oposición a la atracción 
de la ciudad. Una enunciación se realiza en disputa dialéctica con quien ha decidido migrar, 
o se ha visto obligado a ello. También podría ser respuesta o contrapunto a las alabanzas de 
otro interlocutor que versa sobre los beneficios de la vida en la gran ciudad. Tanto que una 
de las coplas entonadas en los juegos resulta contundente en ese sentido, e ironiza con las 
                                                          
49 Cantada por Luis Macías en Casa Grande. 
50 Cuaderno Vicenta Bazurto (Canuto) 
51 Cuaderno Elicio Alcívar (Canuto). 
52 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
53 Nevaldo Zambrano (2004). 
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expectativas económicas de un montubio en Guayaquil, ya gran capital. El discurso señala 
al nacimiento y arraigo al monte, que se reivindica en el paralelismo a la dulzura de la 
amada; el corazón también simboliza un lugar de arraigo como la misma montaña. 
Finalmente, ¿el monte como espacio erótico para el desliz? Y en su impedimento lugar 
propio y conocido y, por tanto, amenaza contra la infidelidad.  
Su camino se abre en el espacio rural como su lugar vital y de elevación mediante el 
canto. Será a lo largo de ese agreste bosque tropical donde tendrán cabida su realización, 
sus afectos y amores. Pero, así como hay frondosidad para la naturaleza también podrá 
haberla en los sentires. Una tierra de provecho y abundancia que los ancestros 
prehispánicos que ya gozaban su fertilidad como relata Cieza de León. Y que, sin embargo, 
no resultó fácil hacer distinción, ni siquiera para los más ilustres que han podido pensar en 
esta latitud. Un confín equinoccial cuyos efectos confunden a cualquier peninsular, incluso 
al más lúcido de ellos y ‘el príncipe de los cronistas’. 
Oriente debajo de la línea equinoccial, templadísimo y amenísimo lugar. La 
experiencia ahora nos muestra, que no sólo debajo de la equinoccial, mas toda la 
tórrida zona, que es de un trópico a otro, es habitada, rica y viciosa, por razón de 
ser todo el año los días y noche casi iguales. De manera que el frescor de la noche 
tiempla el calor del día, y así continuo tiene la tierra sazón para producir y criar los 
frutos. Esto es lo que de su propio natural tiene, puesto que accidentalmente en 
algunas partes hace diferencia (Cieza de León, 2005: 136). 
Y en lo amoroso hemos visto que tuvo consecuencias para los nuevos pobladores 
españoles, tanto que se elevó la fertilidad (Paz, 1990). El horizonte erótico del español 
también se trasformaría con el desajuste estacional. Tierra tan fértil daría para la 
comparación de la exuberante naturaleza con la fecundidad femenina. La primavera en 
Europa es el tiempo para el amor y el verano supone su sucesión para el encuentro. Aquí, 
habrían variado de tal forma los ciclos, que en la congénita perennidad la inflamación 
erótica no encuentra retiro. El invierno es, si cabe, más cálido y húmedo; y por tanto, el 
ardor y apetito sexual se dilatan. Allá, a mediados del siglo XIX, con ocasión de bailes de 
gala en los navíos cuando las damas y oficiales se invitaban cortésmente, escribía Holinski 
(1960: 316): “el placer y el amor se confunden de tal suerte en los trópicos, que no sería 
fácil decidir si se trata de una cronología del corazón o de los sentidos. ¡Corazón y sentidos! 
¿Cómo distinguirlos en la mayoría de los casos?”.  
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Y si alguien se dejó llevar por ese impulso del trópico fue aquel montubio que 
naturalizaba su corazón a esas lindes a fuerza de tomar el lugar de sus ancestros 
prehispánicos. Una condición cartográfica que inspira unos símbolos descubiertos en la 
sustantivación de la copla. Por ahora prosigamos con el discurso del montubio. A mi juicio 
nadie mejor que este personaje para encarnar ese espíritu tropical que Benjamín Carrión 
percibió como condición intrínseca y anímica de los pobladores del país. 
Ecuador tiene algo extraordinariamente precioso; nos da la noción de clima, 
nos transporta a ideas de calor, no comunica sensaciones ardientes. Por entre ese 
algo impersonal y desdibujador que lleva en sí el nombre de esta tierra, se filtró un 
intuitivo sentido de caracterización regional, que fija y exalta nuestra virtud y 




3.2.4. La cultura de un iletrado: Son poesías naturales… 
Hemos expuesto que en su origen aquel portador se distingue como un personaje 
mestizo que se mueve en los márgenes del orden colonial; podría decirse que vivió en la 
ciudad como un subalterno. Su situación, generalmente de iletrado, le empuja a una 
posición semi-marginal frente al administrador de un poder instituido que se establecía por 
la letra. El linaje se preserva con la mirada en la metrópoli y es condición de unos cuantos 
poderhabientes repartidos, mayormente, entre españoles y criollos. Es un sistema colonial 
que limita y estratifica con la letra haciendo de la grafía un circuito cultural que permitía 
prolongar los privilegios de la casta.  
Frente a ello, el mestizo toma la palabra y la copla con la criollización lingüística 
para hacer uso de las herramientas de refinamiento de las mismas élites y alcanzar un 
reconocimiento. Se da la vuelta al sentido de la poesía que es un bien culto para ser un 
medio que legitima la calidad las personas de afuera, ya montaraces; y más aún, para dar 
palabra y expresión a fines eróticos. La canción sencilla en octosílabos será ese vehículo 
para abjurar de su calidad de persona (amante). En este sentido, aunque popular, la poesía 
podrá servir como mecanismo de legitimación, medio y fin de enamorados que alcanzan 
una dignidad, un reconocimiento y, de ser cumplido mientras dura, una realización con la 
otra persona.  
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Por tanto, se repara que el Amorfino es una tradición iletrada que, aunque se funda 
sobre el folclore criollo, en una sociedad que trae consigo los dispositivos de la escritura 
(oralidad secundaria), se arraiga como tradición montubia, en y por un plano de oralidad 
primara. Otra muestra de ello es que a finales del XIX, en poblaciones de Manabí, entre 
ocho y nueve de cada diez personas censadas no sabían leer o escribir. Para el contexto 
montubio fueron incluso más, teniendo en cuenta las limitaciones de la administración para 
extender el censo hasta las más recónditas aldeas. Hasta bien entrado el siglo XX la región 
no se alfabetizó. Para el primer tercio del siglo ya lo apunta José de la Cuadra (2014) y 
Horacio Hidrovo Peñaherrera (1991: 59) respectivamente, el montubio no lee o no sabe 
leer ni escribir. 
 
 
Imagen V. Fotografía tomada por el autor. Fuente: Archivo Histórico de Quito 
En este punto debo detenerme para sostener la tesis sobre algunos datos censuales. 
El registro de censos que alberga el Archivo Histórico de Quito favorece la interpretación 
sobre un momento histórico de gran potencial para la tradición oral. Por ejemplo, el censo 
de Tosaguas (población aledaña a nuestro directo lugar de observación) de 1871 registra 
2841 personas, de las cuales 2393 no sabe leer ni escribir. Representa un 85 por ciento de la 
población. Estos datos son extrapolables a las poblaciones rurales limítrofes como lo son 
Chone, Calceta… creo incluso que el porcentaje pudiera ser mayor por las limitaciones 
censales. Todavía hoy, yo mismo he podido hablar con quién no ha sido censado en su 
casa, un kilómetro más allá del seguro social de Casas Viejas. Lo anterior nos lleva a deducir 
que en una población de mayoría ágrafa la cultura oral debía ser muy rica y viva. Además, 
cabe señalar que la población menor de 19 años era más del 60 % y los solteros y solteras 
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alcanzaban también un 85 por ciento; tantos solteros que el juego de enamoramiento y la 
canción debieron de ser de mucha costumbre (y cabe pensar que necesidad) para canalizar 
las pasiones juveniles. 
La capacidad de la colonia y el cuerpo de evangelizadores no alcanzan, si quiera, a 
retratar al montaraz más allá de la concepción vaga de ordenamiento de la villa. En la 
ciudad pudo haber sido un hombre desorientado, sin un saber especializado, sin embargo, 
sus conocimientos son de una profunda intuición, y su saber podrá ser sorpresa de 
profesores. El especialista analfabeto corregía al profesor, “por el modo de hablar era un 
campesino nuestro, ello contribuyó a incrementar mis dudas y cuidarme hablar con 
propiedad” (Velásquez Anchundia, 2013: 110).  Una anécdota que infiere sobre el saber del 
campo reflejado en sus coplas, donde irrumpe un discurso que sería la réplica del más 
moderno, instruido y aceptado en la medida que la ciudad iría ganando espacio. Como 
objeción se manifiesta una conciencia que se orgullece de su calidad de persona pese a no 
ser universitario. Con ello consta una revalorización y defensa de lo propio frente a la 
cultura licenciada. Un saber ligado a su vida, poco tecnificada, es meritorio del respeto. En 
un tono más pesimista se expone el lamento al ver a los propios hijos en ese proceso de 
desarraigo, quienes según el enunciador muestran un desapego al monte, probablemente, 
seducidos por la ciudad y enseñados a denostar sus raíces. En contra de esa concepción de 
formación letrada, especializada, alfabeta, universitaria, en definitiva, ilustrada, se exhibe esa 
otra forma de saber intuitivo y vivencial.  
No soy universitario 
tampoco soy indigente 
soy un montubio decente 
que vive muy respetao. 
 
Qué desgracia que mis hijos 
ya son de Universidá, 
no quieren saber del monte 
ni de nada (de) lo de acá. 
 
Son poesías naturales 
luz que Dios me concedió 
inocente nací al mundo 
y el mundo no me ilustró.54 
 
 
                                                          
54 Robespierre Rivas Ronquillo (2002) y Ordóñez Iturralde (2000). 
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3.2.5. La supresión del libido 
Apuntábamos más arriba que la estratificación social se sostenía en disquisiciones 
de un orden de sortilegios. La ‘escasa’ virtud del mestizo “es resultado de la lujuria, del 
adulterio y de otros afanes ilícitos y no de la castidad: sus vicios eran naturales como si los 
hubiera mamado de la leche” (Hering, 2011: 462). La doble moral subyace bajo una 
doctrina donde algún español gozaba de concubinas a su servicio y, sin embargo, se le 
confería libre de mácula por buena conducta social y propiamente casto. Ser puro sería 
garantía de posición de poder en la pirámide social, y en la esfera pública la moral debía 
corresponderse a los dictados de la ortodoxia. En contraste la mezcla se relacionaba con el 
desorden, la bajeza en los instintos adscrita a aquel mestizo. Prácticamente, mestizo e 
ilegítimo eran sinónimos, como el ser zambo o mulato era tener mancillado el honor y ser 
portador del pecado.  
Sin embargo, esa descalificación podría jugar a favor del mestizo, puesto que los 
prejuicios que caen sobre él le eximían de reprimirse públicamente. Todo deseo, incluidos 
el lujurioso, como algo propio de la naturaleza humana debiera de provenir de cualquier 
estrato, etnia o casta; en cambio, unos se verían obligados a reducirlo sin más. Al menos, en 
cuanto a su enunciación consciente por su realidad. Muy probablemente, los galanteos eran 
propios de una sociedad colonial, ahora bien, la declaración pública por impulsos 
libidinosos sería propia de un plano socio cultural inferior. Me refiero, además de a lo socio-
económico, a aquellos rasgos de lo púdico que se exteriorizan en la conducta. También la 
relación del consciente e inconsciente que identifica Carl G. Jung es de índole histórica.  
Según la cosmovisión se consiente o no aflorar ensueños “porque la educación y la 
formación que recibimos jamás las han estimulado y si acaso han aparecido en la 
consciencia como ocasionales fantasías, son inmediatamente reprimidas” (Jung, 2001: 26). 
Los impulsos humanos toman ambas direcciones: por un lado, cuando el deseo se 
dirige del consciente al inconsciente hablaríamos de la represión; por otro, si el deseo toma 
el sentido inverso, llamaríamos a esto una supresión, ocupando una morada consciente 
(Jung, 2001: 5). En efecto, la supresión sería asumible por un subalterno antes que: por un 
clérigo, un caballero, un escribano, un regidor, etc. Estos mantendrían un manifiesto 
respeto a los dogmas y al amor cortesano, que quizá con la decadencia del imperio podrían 
haber disminuido de sus elementos caballerescos (aquellos que distinguen el amor más 
platónico de Don Quijote por Dulcinea), arrastrados hacia una sociedad de mayor picaresca. 
Precisamente, en el Amorfino se acepta la dirección de la supresión, donde un amante, 
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estimulado por la lujuria, templaría sus instintos o deseos erótico-sexuales en la declaración 
(pública o privada). 
 
Es usted joven y linda 
dulce, bella y cariñosa 
permítame usted el placer 
de hacerla un día mi esposa 
 
Niña de veinte novios  
conmigo serán veintiuno 
si no te casas conmigo 
no te casas con ninguno 
 
Quiero ser tu servidor 
por toda una eternidad 
quedo ansioso por saber 
qué contestación me das 
 
Papelito te mandé 
papelito va volando 
cuidadito el mundo sabe 
que nos estamos amando55 
 
No resulta inaudita la desaprobación del orden de las dionisiacas fiestas campesinas 
por perturbadas y pecaminosas. El rito precolombino de fertilidad ya podría escandalizar a 
los misioneros. La conjugación de lo religioso con lo profano alcanza nuevas cumbres en el 
trópico evangelizado, y aunque el catecismo se propagase por las últimas montañas (sobre 
el XIX) sincretizándose casi con lo natural, la temperatura hace del trópico húmedo un 
lugar de excesiva sensualidad. Paradójicamente, este deseo que se verbaliza y colectiviza en 
la copla sería un ingenio del productor para aliviar la pulsión erótica.; que a su vez podría 
influir con la dualidad horaciana –docere/delectar– en el receptor. La emergencia a lo 
público y consciente que arde en el amante, esa obsesión erótica libera la castración y la 
libera poéticamente y, supongamos que si no libidinosamente, en el mayor número de 
casos terminaría por inhibir el deseo por realidad y costumbre. Este hacer consciente el 
deseo, procurar nombrar lo innombrable, mitiga esa lujuria. Motivos históricos y 
atmosféricos que inspirarían la copla por medio de la naturaleza, una naturaleza (también 
humana) que produce creaciones queriendo colmar los instintos.  
                                                          
55 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
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El Amorfino está inscrito en lo erótico, y su imaginación desplegada en el verso 
provocaría, a su vez, la imagen del deseo. La potencia del verso de amor está en declamar 
públicamente la fantasía. En último término, el deseo es causa y efecto de sí mismo cuando 
se hace consciente. En la copla hay una cantidad de estrofas que señalan la poligamia, 
preminentemente, del varón. Con mucha probabilidad, esa constante declaración a la 
búsqueda de nuevos amores será una novedad respecto un cancionero castellano, que de 
estar viva tal propensión no se propagaría o divulgaría sin temor a ser juzgado moralmente. 
Una poligamia o una intensa y efímera monogamia, cuya diferencia se revela en la 
conciencia social, en la dimensión antropológica y psico-etnológica. De una parte, prevalece 
el tabú, existe vergüenza a expresar la poligamia en una esfera familiar institucional por una 
potencial sanción social; de la otra parte montubia, no hay inconveniente en entonarla con 
orgullo. 
Ahora bien, la respuesta social a la actitud polígama podría ser relativizada. A 
menudo, aunque la mujer no pueda evitar aceptarla no la legitima. Lo decisivo es que 
socialmente no se sanciona airosamente sobre el texto. Esto es lo mismo que decir que no 
es un tabú, primera forma que tienen las culturas de proscribir la conducta. Significa que ni 
la costumbre ni la institución social penan semejante conducta o el arrepentimiento de su 
violación. Por ello, la diferencia se explicaría en la respuesta de la moral pública al deseo, 
donde el tabú se instituye asoma implícitamente la prohibición “impuesta desde el exterior 
y dirigida contra los deseos más intensos del hombre” (Freud, 1969: 51). Al no ser tabú, es 
decir, al no existir una fuerza intrínseca para su prohibición ni renuncia, la mujer contrae 
respuestas al respecto. Sus versos dirigidos al hombre desaprueban su supuesta infidelidad, 
más aún siendo casados, la simpleza del sentir erótico como puro ardor sexual, su 
promiscuidad, incluso sus palabras lisonjeras. Y en último caso, ella podría justificar la 
poligamia de la mujer condicionada a la luz de amor firme del hombre. Por ejemplo: dos 
últimos versos. 
Amores, amores tengo 
¿quién no los quiera tener? 
que no ha hombre en este mundo  
que ame a una sola mujer. 
 
Soy pescador de amores 
y tiro un anzuelo al mar 
peje que pica lo cojo 




Aquí me pongo a cantar 
hasta que salga la luna; 
pa’ ver si puedo sacar, 
de estas tres hermanas, una.56 
 
Soy candela para arder 
y viento para volar 
soy firme para querer 
y valiente pa’ olvidar. 
 
Viva el sol, viva la luna 
viva la flor de romero 
viva la fortuna mía 
la gloria de ser soltero. 
 
Usted dice que me quiere 
y me jura que me adora 
pero al doblar la esquina 
a cualquier otra enamora. 
 
La mujer que quiere a dos 
no es tonta si no advertida 
cuando una luz se le apaga 
la otra le queda encendida.57 
 
Insisto en las derivaciones de la búsqueda motivada libidinalmente, y en una 
declaración de que busca amor y también produce supresión del libido. La sospecha es que 
en la ausencia de lenguaje existe un trauma. Bajo tal sospecha, el objetivo de la terapia del 
psicoanálisis sería elevar, mediante el lenguaje, una multitud de elementos reprimidos al 
plano de la conciencia y del entendimiento (Pinillos, febrero de 1987). De ahí me atreveré a 
proclamar la poesía erótico-amatoria, en su conjunto, como la más espontánea 
‘autoterapia’. La inmediatez de sus deseos, colmados o no, y la anunciación de los mismos, 
podrían ser otra forma para apaciguarlos. La necesidad de plenitud se concentra buena 
parte en satisfacer el ardor (sexual) por una creciente erótica, tras desprenderse de unos 
dogmas que se armaban para reprimir, condenar o contener públicamente el deseo carnal. 
Con la nueva proyección se va configurando un carácter más jugladoresco que desata sus 
                                                          
56 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
57 Zevallos Mendoza et al. (2010). 
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pasiones en su entorno, pudiendo plasmarse en la canción a veces un amante fiel, a veces, 
un expreso y deliberado polígamo.  
El resultado será aceptar una concepción erigida secularmente, sustituyendo los 
mitos del pasado por los que se van cimentando en el nuevo contexto. Tras la frustración 
del hallazgo de aquel Dorado se traspuso el mito a cuenta de otro, el deseo lujurioso por la 
mujer nativa. En consecuencia, la caída del mito de la virginidad se consumó en la doble 
moral de los hombres de palacio. La contraparte condiciona a la mujer a la moral católica, 
procurando una sociedad más mojigata, que tendrá efectos en relación al rol femenino, 
cuya mentalidad estaría en mayor conflicto propiciado entre la beatitud y su negación. La 
noción heredada por las generaciones siguientes y luego liberada y declarada por el 
montubio. José de la Cuadra irradia en su obra (La Tigra) ese ardor sexual de la joven que 
desborda en su pubertad. En sus disquisiciones antropológicas, hace ya 80 años, el autor 
guayaquileño (de la Cuadra 2014: 264) iba más allá de la permisividad polígama: “Aun 
cuando no perverso, el montuvio es eminentemente sexual. No concibe el mito de la 
virginidad. Para él no es tabú el incesto”.  
Aunque los presupuestos de esta tesis no alcancen a prescribir la supuesta 
estructura incestuosa (Levi-Strauss, 1969) que elucidaría la combinación de parentesco y sus 
categorías de posibles cónyuges o no, nos podremos conformar con lo que destaca la copla, 
cuando hace bueno el amor entre primos hermanos. Por ejemplo: 
Yo no sé cómo se llama 
ni donde vive tampoco 
desde el rato que la he visto 
yo estoy al volverme loco. 
 
Negrita, cuerpo de flores 
cuerpecito de manzana;  
yo me comiera tus frutos,  
si me agacharas la rama. 
 
Dame un besito con lengua, 
que estoy con dolor de muela 
ese que me diste anoche 
me supo a clavo y canela. 
 
Rosa de un jardín florido 
rosa bien repolladita 
si tú no me quieres dar  
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se lo pido a tu mamita.58 
 
Clavelito colorao 
de esos bien coloraditos: 
¿cómo te he de olvidar,  
si somos como hermanitos? 
 
La cuña para ser cuña 
debe ser del mismo palo 
pa’ no regar la familia 
unirse entre primo hermano.59 
 
Matita de hierba buena 
sembradita en el verano 
el amor para ser firme 
debe ser entre primos hermano.60 
 
Qué bonita muñequita, 
quien fuera tu primo hermano 
los ojos de esa morena 
son los que me están matando.61 
 
Si es en la ausencia de lenguaje donde existe un trauma psicológico, defendemos 
que la entrada consciente hacia eso nuclear que arde en el amante –esa obsesión erótica– se 
podría liberar poéticamente. La existencia de comunicación en el juego salvaría el frenesí 
mediante la palabra, y no solamente por el encuentro o la represión del deseo de este 
encuentro. La represión es una posibilidad que se funda en el inconsciente pero no es la 
única vía para la abstención. Sabemos que existe la supresión encauzando el ardor a lo 
consciente, incluso haciéndolo público. Preconizando el deseo no solo se podría estar más 
cerca de su satisfacción sexual, sino que, esperando respuesta, esa tensión bascularía. El 
deseo se inicia, se reinicia en constante regeneración en función del vacío que constituye al 
sujeto y de la pulsión que responde a ser colmado. Un fuego que, a veces en ascuas, recibe 
el soplo de viento que azota la llama. Esta dialéctica entre la pulsión y el deseo, queremos 
identificar como la tensión erótica. Reitero mi argumentación, aquella tensión se rebajaría o 
desaparecería por tres derroteros: haciendo consciente la pulsión con el lenguaje 
                                                          
58 Ordoñez Iturralde (2000). 
59 Zambrano (2004). 
60 Cuaderno Vicenta Bazurto. 
61 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
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(suprimiéndose), satisfaciéndose mediante el coito o correspondencia y, por último, 
reprimiéndose, por el principio de realidad, moderada o totalmente. 
Entonces, aquella realidad programática del yo se descarga del interior al exterior, la 
psicología del hombre de los instintos que va de adentro afuera podría tomar razón y trascender 
más hacia un hombre incondicionado (Pinillos, enero de 1987). Este cierto determinismo fijado 
por la pulsión de una cumbre de gozo cabe desatarse sexual o imaginariamente. Por tanto, 
la plenitud se da en los momentos de éxtasis libidinal en la realización del coito y en la 
imaginación con la declamación. Por ende, la excitación por el gozo impulsa a diseminarse 
con el Amorfino, a seguir viviendo intensamente, eróticamente. Ofrece con su declamación 
toda su proyección; es una proyección un tanto reptiliana que se media con la poesía avivada 
por las sugestiones hormonales a un punto de frenesí. La sátira62 va tomando mayor 
influencia cuando el tono pasa a colorao. El espíritu juglaresco, burlón, satírico, soez, 
obsceno o irreverente se inclina con cierta presunción desde sí hacia lo picante e impúdico. 
A veces, se acerca a lo terrible y canallesco, hay algo violento en el sexo que es profundo y 
escondido y, sin embargo, la copla montubia no siempre se oculta. Ante semejante 
excitación se aliviaría la libido mediante la copla. La mujer se proyecta en el mismo sentido 
y en el contrario, recelando de la convención del montubio a manifestar su poligamia. 
También ella juega en lo picante de la sexualidad o cuestionar la potencia viril de su 
interlocutor. 
Para enamorar a una montuvia 
no se necesita plata 
poner el cuerpo ligero 
y echarle mano a la pata.63 
 
¿Y cuándo será ese cuándo? 
y cuándo será ese día  
en que estemos refregando 
tu barriga con la mía. 
 
Si tu marido es celoso 
échale un hueso en el plato 
mientras él lo está rumiando 
vamos a la cama un rato. 
 
La pólvora es la mujer, 
el hombre es el fulminante, 
                                                          
62 Será en los versos satíricos donde se vean contrapuntos de este tono más lujurioso. 
63 Dumas Mora en Contrapuntos. 
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cuando estos dos explosionan, 
sale llorando un infante. 
 
Los hombres dicen que quieren 
Y eso es mentira ¡Carajo! 
Ellos solo quieren, 
De cintura pa’ abajo.64 
 
La mujer en el amor 
es igual al acordeón 
cuando le tocan las teclas 
se le afloja el diapasón.65 
 
De todos los animalitos 
yo quisiera ser la araña 
pa' subirme por tus piernas 
conocerte la montaña. 
 
Mi montaña que yo tengo 
tú no la puedes conocer 
porque mi montaña es muy grande 
y hasta te puedes perder.66 
 
Este viejo condenao 
se vuelve pura boca 
le tiene miedo a mi sapo 
ni siquiera me lo toca. 
 
Cuando salgo de paseo 
yo de la casa me escapo 
para cumplir con el paseo 
de tocar tu lindo sapo.67 
 
3.2.6. La identidad étnico-mestiza: versos a la zamba y la negra 
Retomamos el relato del Amorfino que disiente del construido según la hidalguía, la 
pureza o calidad del sujeto, todos ellos dogmas y códigos propios para el control social en 
los espacios de dominación tras los siglos de conquista y colonia. Se aborda ese plano de la 
                                                          
64 Flores García (s./f.). 
65 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena Cedeño (Calceta) durante el 
trabajo de campo y la recolección de coplas. 
66 Teodoro Salazar y Cremita García Contrapuntos. 
67 Contrapunto Muisne (2 de diciembre de 2017) Ale Cusme y Dumas Mora. 
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formación de conciencia, ahora, gracias a la declamación del deseo por una zamba o una 
negra. Con su avidez erótica hecha pública y colectiva se conoce el impulso etno-psicológico 
del mestizo descendiente. Esto hace suponer en la transformación de sentido sobre la copla 
sencilla de origen español, lo cual debió darse fuera del espacio de ordenamiento. En 
consecuencia, se vale de la poesía, y desde su entorno tropical y con la copla como 
coartada, funda una identidad en dialéctica con imagen proyectada en la metrópoli. Pese a 
no manejar certezas sobre el canon de mujer de las altas esferas hispano-criollas es evidente 
que ni la negra ni la zamba serían públicamente cantadas… Al mismo tiempo la descripción 
de la dama, la descriptio puellae, en la canción culta-petrarquista haría a la amada rubia; por su 
parte, el cancionero castellano popular, a menudo, se inspira en la morenica de piel blanca y 
cabellos negros (Sánchez Romeralo, 1969). Como podría significar el término en español 
peninsular la morena en la copla montubia significa el color de tez, sin embargo, como en 
otras regiones de Hispanoamérica con afrodescendientes, morena se dirige con dirección a 
la mulata, a la nacida de negro y blanco. En este sentido haría verosímil la tesis de 
refundación de la copla por su cualidad étnica. 
Yo le canto a mi paloma 
con la voz del corazón: 
esta zamba sí merece 
que me muera de pasión68 
 
Por esta calle me voy 
y por la otra doy la vuelta 
la zamba que a mí me quiera 
téngame la puerta abierta69 
 
Estoy queriendo una flor 
amando una maravilla, 
una zamba de esta orilla 
loco me tiene de amor70 
 
Subí por las margaritas 
bajé por los zarzajales 
solo por venirte a ver  
zambita quitapesares71 
 
                                                          
68 librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena Cedeño (Calceta) durante el trabajo 
de campo y la recolección de coplas. 
69 Wilman Ordoñez Iturralde (2000). 
70 Flores García (s./f.). 
71 Robespierre Rivas (2002) 
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El objeto de emoción y anunciación es la zamba, categoría étnica que se acuña a la 
hija entre un negro y una indígena, o viceversa, entre un indígena y una negra. El montubio 
enunciador de la copla está manifestando sus preferencias eróticas sobre ella, la zamba. 
Caso que, aun siendo deseada por cualquier varón adscrito al orden colonial fuera cual 
fuera su etnia, extraño parecería ser objeto de declamación y declaración de amor, menos aún 
cantado públicamente. En cambio, en este cantar no solamente no se oculta esta 
preferencia lírica, sino que se revela y pregona la pasión por una mujer en su calidad étnica 
y mestiza. Según se produce la mirada supone de un proceso de arraigo, interiorización y 
adopción del apelativo. La zamba aquí es fuente de amor: alivio y padecimiento íntimo y 
personal. No un impedimento social o político, público. Es más, sería lo contrario, la razón 
de realización del amante. 
Ya los montes no florecen 
como antes florecían 
ya mi zamba no me quiere 
como antes me quería72 
 
Para olvidarte, zambita, 
ar cielo pido valor, 
que donde cenizas quedaron, 
si no hay llamas hay calor73 
 
Como se observa, la zamba ha sido fondo de realización. Un tiempo pasado ha 
llenado tanto al amante como para idealizar ese tiempo junto a la amada. En estos textos, el 
montubio lamenta la pérdida y anhela a la zamba. Se apena de que no sea igual que antes, 
cuando presuntamente era correspondido. Del mismo modo la proclama de dolor es por 
ausencia de la zamba y se muestra la voluntad de superar ese dolor y se pronuncia por 
olvidar lo que colmó unos deseos. Hay que redundar en que la zamba se presenta en todo 
caso como la posibilidad de cualquier fémina del agro montubio, al igual que la negra. 
A mí me llaman negrero 
porque quise a una negrita 
a quien no le ha de gustar 
el café de mañanita 
 
Vaya con la casa vieja 
que no tiene ni ventana 
para ver a mi negrita 
                                                          
72 Ordóñez Iturralde (2000). 
73 Cornejo (1960). 
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hecha una rosa en la cama74 
 
Allá arriba en ese cerro,  
tengo un pozo de agua clara 
donde se baña mi negra  
con vino y agua rosada75 
 
Así como en silencio el viento 
silba en la noche callada 
así te adoro, negrita, 
porque eres mi enamorada. 
 
Amores habrás tenido 
como verdolaga en playa 
pero no vas a tener 
una negra de esta talla76 
 
Es habitual encontrar a la negrita o la negra como objeto inspiración de un cantar 
anónimo. El vocativo negra es una forma de hacer colectiva la copla, además de aliviar o 
trasladar los deseos carnales haciéndolos públicos. En lugar de poner un nombre propio y 
señalar a la mujer concreta, se concibe el apelativo para uso colectivo. Con decir negra se 
extiende la posibilidad a un cúmulo de mujeres mestizas a las que podrían ir dirigidos estos 
versos. Comúnmente se dice negra en lugar de chica, joven, muchacha... En la copla, negra 
goza de un sentido ambiguo, pero habitualmente se encuentra con esa connotación 
desprovista de carácter étnico y sí de una emoción, de la embriaguez de un hombre 
seducido que se dirige a una mujer con el afecto y la ternura que esta le induce. Ahora bien, 
en tal ambigüedad digamos que la conciencia colectiva que subyace en la copla se adivina el 
gen afroascendente. La referencia a negra contiene la carga del vigor vital y racial, de 
espléndidas proporciones (de esta talla) como algo auténtico de fuerza y gracia; visión que 
daría la vuelta al argumento colonial. Así sucede en el cante flamenco con la gitana. 
Por su parte, la llamada negrita, es una manera de generar una cierta complicidad. 
Donde se dice negrita existe, presumiblemente una relación sentimental, una mayor 
confianza (Alonso, 1996). Con esa cercanía se expresa el cariño y la carga amorosa que 
provoca en el montubio esa mujer. Un diminutivo por el embelesamiento del varón hacia 
su querida (su cariño, su amor), tan funcional para expresar el amor cotidianamente, como 
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75 Cuaderno Cádida Navarrete (ha sido recogida en numerosos compendios). 
76 Cuaderno Vicenta Bazurto. 
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para cumplir con la métrica octosilábica de la cuarteta. Tres sílabas que completan las ocho 
del verso de arte menor como es habitual en el Amorfino y propician un sentido común 
entre quienes comparten la misma palabra en el mismo contexto. Sujeta a la forma poética, 
tampoco es casual sino causal, la elección del diminutivo para el sentido que 
convencionalmente se ha ido adoptando en la tradición oral montubia. Un recurso que 
enorgullece al mestizo del problemático origen étnico desacreditado en el pasado. Es el 
reverso de un discurso histórico que inconscientemente se va configurando a través de los 
siglos. Este proceso se hace ambiguo porqué por un lado la pulsión erótica se ocasiona por 
un deseo antropológico de realización y, por otro lado, ese deseo está motivado en ese 
código que simboliza la negra como toda mujer. En consecuencia, se da una confluencia 
entre lo inconsciente y lo consciente que se plasma en decenas de estrofas. 
Menos típico resulta el menos ambiguo y consciente cantar de los versos de 
connotación racista. Como tradición satírica el Amorfino también contiene versos de burla 
por el color de piel. Subrayo que su uso y aparición no abunda, pero, como se observa, 
reproduce prejuicios y prácticas sociales. Al fin y al cabo, es producto de la convivencia y 
de unas estructuras sociales que emergen en el mismo discurso del Amorfino. Aquí sí, 
conscientemente se responden por igualdad y dignidad con eso mismo que legitima, con la 
poesía.  
Cuando un negro me enamora 
ay qué susto me da 
de verle blanquear los dientes  
santísima Trinidad.77 
 
Señorita, usted es blanca 
en cambio yo soy moreno, 
pero en calidad de amor 
ni usted es más ni yo soy menos. 
 
Una blanca vale un peso 
Las morenas cuatro reales 
Una china pan con queso 
Y una negra dos tamales. 
 
El que muere sin probar 
el querer de una morena 
se va de este mundo al otro 
                                                          
77 Ubidia (1983).  
132 
 
sin saber lo que es la canela.78 
 
Mejor es un blanco feo 
y no un negro sin gracia 
porque mi madre no quiere 
un murciélago en su casa.79 
 
Morenito soy señores 
yo no niego mi color 
entre rosas y colores  
lo moreno es lo mejor. 
 
Soy negro pero manso 
manso pero generoso 
como hueso de espinazo 
pelao pero sabroso.80 
 
El ser negro no es una afrenta 
ni el color que quita fama, 
que el zapato negro luce 
en el pie de cualquier dama.81 
 
En este caso es explícito el contrapunto, que se interpreta como defensa. Las 
cuartetas arriba transcritas defienden la condición étnica conscientemente, enfrentando esa 
difamación. Ser negro no es menos, ni peor por serlo, y sería la palabra o la presunción 
erótica una forma de discutirlo. El menosprecio de una mujer por su color moreno es 
mínimo en comparación con la querencia y atracción por este mismo color canela.  En la 
concepción del negro como violento, también hay una defensa en oposición del relato tan 
característico durante la Revolución Liberal donde “la rudeza y la ferocidad de los negros 
de los batallones de Esmeraldas son [fueron] conocidas por todos los ecuatorianos” (Festa, 
1960: 485).  
 
3.3. Síntesis de la conciencia montubia  
 
                                                          
78 librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena Cedeño (Calceta) durante el trabajo 
de campo y la recolección de coplas. 
79 Copias de Cándida Navarrete (La Estancilla, Calceta). 
80 Hernández Mendoza (2010). 
81 Cornejo (1960). 
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Hemos trazado el discurso del portador siguiendo algunos de sus puntos cardinales 
proyectados por los acontecimientos sobre la estructura social, su tiempo y su espacio. 
Mediante aquellas estructuras que se fundan en la sociedad colonial se prioriza un orden 
ajustado a la dominación y el monopolio del poder. La estratificación por cuestiones de 
linaje y la jerarquización empujaría a algunos a la disyuntiva del sistema colonial y a habitar 
otros horizontes de realización. Condicionado a un panorama de incertidumbre aquel 
mestizo se dispone a ser y, en consecuencia, busca su espacio de realización. 
Paradójicamente, la poesía (refinada) que se integra como uno de los instrumentos de 
estratificación cuyo dispositivo principal será la letra, le conferirá una vía de dignificación y 
autorreconocimiento. Por ende, la lírica en su forma más sencilla, liviana y popular será 
soporte e ingenio para su legitimación.  
La adopción de la copla se origina con la criollización lingüística, sin embargo, la 
reformulación de su sentido se asocia a los avatares históricos del supuesto ascendente 
ilegítimo. La búsqueda de realización de aquel bastardo induce a su expresión poética 
connote un sentido étnico cultural muy diferente al del discurso de la inferioridad del 
mestizo que justificaba el dominio español. A diferencia de los indianos, criollos o mestizos 
que asumían el discurso para integrarse con mayores expectativas en el orden, el personaje 
ilegítimo se verá discriminado del orden. Su condición de excluido (outsider) mantiene un 
contrasentido, ya que con el trascurso del tiempo trasluce su destino y liberación por su 
propio camino.  
La identificación del sujeto cultural en dialéctica con esos sus abuelos connota redes 
de sentido sobre el verso. La reproducción de algunos modelos de su tiempo influye sus 
creencias que prolongan sobre su incertidumbre. Esas convicciones, unidas a una posición 
social y a un albedrío, terminarán por configurar su ideología significada en el texto-
discurso-copla. En primera instancia, la enunciación de los sentimientos desde la primera 
persona refleja su espíritu antropocéntrico, el sentir propio hace proyectar ese yo que gravita 
como universo de sentir. Ahora bien, el camino de realización y elevación para alcanzar el 
Amor se prolonga por la naturaleza. Una instalación de carácter bucólico que colorea toda 
poesía anónima, pero que en este contexto toma sus referencias de aquel espacio 
(lingüístico) tropical. Este simbolismo de ímpetu panteísta se adorna con la sustantivación y 
verbalización del ecosistema de bosque húmedo ecuatorial. La naturaleza como canal para 
la plenitud: lo divino (en tanto que belleza natural y humana) llega al poeta por la 
naturaleza, como el Amor se encauza por esa misma vía. En la clasificación sintetizamos la 
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simbolización y las imágenes arquetípicas (universales) en relación a la simbología propia 
del universo montubio y a su adjetivación.82 
Como se ha dicho, el espacio de ordenamiento señalaba aquellos elementos que 
delimitaban la calidad de un sujeto. Términos que habitaban “gente ociosa y vagamunda en 
las provincias del Nuevo Reino de Granada, Quito y Popayán” (Montoya Guzmán, 2016: 
43) refiriéndose a esos sujetos de la colonia que no eran fácil de categorizar étnicamente y a 
los que se les consideraba óptimos para la guerra y la explotación. Al margen de la 
nomenclatura virreinal por cada gota de sangre de origen ellos eran mestizos, mulatos, 
zambos y negros83. Conviene insistir en que el defecto en el linaje era institucionalmente 
reprobado, lo cual motivaría un discurso donde las tramas de color de piel y la limpieza de 
sangre condicionaban la vida social. Así, existió la voluntad de deshonrar a una persona 
asignándole una casta. Algo semejante ocurría con la preferencia de la cultura por la letra 
que contribuía en estructurar el aparato de discriminación. Si esto se mantuvo por siglos en 
los espacios de domesticación, hubo en lugares donde (consciente e inconscientemente) se 
discutió esta lógica innovando sobre una poesía tradicional. 
Aquellos espacios periféricos obrarían como lugares de peligros biológicos, pero de 
amparo a las imposiciones sociales. Un cierto anhelo por liberarse de aquellas imposiciones 
llevaría a muchos a salir o permanecer en las áreas alejadas al control de la gobernación.  
Terreno agreste que se irá poblando conforme a dicha búsqueda y trashumar. Y, en esa 
medida, los confines de bajo-montañosos del trópico supondrán lindes para el futuro 
asentamiento. Esto significa que será, a su vez, área de trashumar y arraigo; ambas diatribas, 
aunque parezcan contrarias, serán una consecuencia de la otra. Un proceso va 
fundamentando la identidad cultural (o también conciencia colectiva) del campesino 
portador de la copla. Ese entorno para realizarse en lo económico / agrario y también en lo 
social, por consiguiente, espacio telúrico de pertenencia. Dicho arraigo dota de pertenencia 
y hace que se sientan de un lugar, de unos paisajes, porque probablemente la pulsión 
erótica haría al montubio trashumante, pero instinto vital empujaría a dichos mestizos, a 
partir del siglo XVIII, a las campiñas manabitas como terrenos prósperos para el 
afincamiento, aceptación y proyección. 
                                                          
82 Cuadro de simbolización arquetípica y su sustantivación (montubia) aparece en Apuntes para una 
clasificación (6.1). 
83 En 1633 Juan Vélez de Guevara y Salamanca capituló con Felipe IV la conquista del Chocó, 
se indicó que no debía llevar indios “amigos”, sino reclutar mestizos, mulatos, zambaigos y negros 
libres y esclavos, “pues se entiende ay mucha, que son de más fuerzas y para mayor trabajo que los 
indios. (Montoya Guzmán, 2016: p. 43). 
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Precisamente la liberación sería sobre todo psicológica y a través de su cantar se 
suprimiría ciertos instintos lujuriosos. La eminencia sexual se reduciría haciendo 
conscientes aquellos deseos erótico-amorosos, pues la libido no se reprime en el espacio 
público como debiera suceder en un orden de urbanidad. Una liberación inconsciente que 
traslada las pulsiones al plano de la conciencia y precisamente de una conciencia colectiva, 
donde se funda el mito. En efecto, el mito de la virginidad se desmorona en esa suerte de 
tropicalismo. No obstante, en las esferas públicas de la administración hubo que cuidar la 
castidad, aunque muchas de sus reservas no se conservarán en el frondoso, húmedo y cálido 
bosque tropical. Allí, crecería el instinto sexual por la voluptuosidad carnal, pues si no se 
descubren prendas, asoma la sensualidad como no pudiera ser en un clima templado. Un 
acontecer que se plasma con la querencia al gozo del varón en abierta y declarada 
poligamia. La mujer, por su parte, suele defender su honra y preservar su recato; sin 
embargo, también existe en ese espacio una muestra propensión por los deleites de eros 
haciendo bandera de una coquetería femenina. Él instinto libidinal en ella es más complejo, 
menos directo pues hay contención y seducción; además, se permite desaires y 
atrevimientos que en el juego de competencia y sátira atacaría la virilidad. 
Así como se observa la conciencia de un nosotros del monte sin miedo a mostrar 
los instintos, también existe una no conciencia étnica que enuncia y nombra a –una mujer 
deseada– en virtud de su color de piel o, en realidad, por la posibilidad de su color de piel. 
De ese modo se comprende que las apelaciones –a la zamba y a la negra– son obrar de un 
afuera de la conciencia colonial. Un sujeto colectivo que va plasmando su realidad aunque 
sin perder de vista la invectiva de la época, alterando ligeramente el cantar popular con su 
contexto y situación. Tanto que los interlocutores del Amorfino cantarán a la mestiza con 
esta designación y, también, por esa habitual apariencia dominada por la sangre indígena, 
pero no necesariamente. Quizá por la ambigüedad para clasificarla. Haciendo un oxímoron 
con esas estrofas habría un inconsciente autorreconocimiento étnico. A menudo, las 
llamadas y enunciaciones sustituyen a la joven, mujer, muchacha. Una contingencia que 
singulariza a una mujer con raza como valor añadido, una zamba como aquella que levanta 
las pasiones del hombre. En sus diminutivos, zambita y negrita, y que significarán fuente 
del cariño, de complicidad y amor mutuo. Cuando son versos de amor también se sustituye 
–metafóricamente– a la amada por la niña, paloma, flor (rosa, clavel…). En todo caso un 
modo de convencionalizar el gran mestizaje, cuyo imaginario se desliza habitualmente a la 
nueva ralea de piel canela. 
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Este discurso que connota la canción amatoria parecería contrario a aquel proceso 
de desaparición de identidades étnicas que precisaba Hamerly (1987) cuando en el siglo 
XIX se habrían suplantado las identificaciones étnicas por la categoría paisano. Contrasta 
también con la apreciación Villavicencio (Loor, 1969: 28) sobre la mujer de Chone cuando 
encumbra su belleza reflejada en “ese blanco rosado”. Aún hoy, sobre todo en Chone, 
donde una migración europea blanqueó la tez de sus habitantes, se puede escuchar ‘es 
bonita, es blanquita’, asociando la belleza al color de piel. La disputa por el canon de belleza 
según su color de piel es un tema recurrente en Manabí. Sobre ello, se evidencia como en la 
copla de amor estas categorías están muy presentes brotando abundantemente identidades 
(antes subalternas) sobre la condición montubia. A pesar de aquel suceso de subjetiva 
transetnización mestiza, el imaginario condesando en el discurso del amorfino reluce aquel 
mestizaje sui generis.  
Al mismo tiempo Alejandro Holinski (1960: 315), viajero del siglo XIX, ofrece una 
lectura más próxima al resultado de nuestro análisis del discurso en referencia a cuestiones 
étnicas. Además, su relato acierta a identificar un color de piel con una clase, lo cual estaría 
en ese discurso tejido históricamente. Es una muestra más de que esa síntesis mestiza no 
borró taxativamente aquellas identidades y que queda documentada con su pluma en 
viñetas del Ecuador en 1851. Evoca costumbrismo en –Piñas, mujeres y hospitalidad– 
volcando, sin reparo, su mirada en la mujer, de quien ensalza su sensualidad y erotismo por 
su color de piel. “Las mujeres de clase media son menos blancas. Su piel deja traslucir la 
presencia de la sangre africana o india [zambita de Guayaquil]. Se diría que un rayo de sol se 
ha complacido en dorarlas”. Y continúa destacando su elocuencia, coquetería y su cálido 
atractivo. Si esto destaca para Guayaquil no será menos en la geografía montubia 




Imagen VI. Mapa orientativo de la distribución del pueblo montubio. 
Recuperado el 22 de enero de 2019. Fuente: https://es.wikipedia.org/wiki/Montubio  
La evocación de Holinsky recalca otro tópico importante que debe ser examinado. 
La clase se relaciona con una estratificación étnica, lo que en los campos será algo propio, y 
con mayor énfasis en las haciendas. La colección de fotografías del Archivo Histórico del 
Guayas, a pesar de carecer de un trabajo documentado de fechas, muestra esa misma lógica 
en las haciendas manabas: los propietarios tienen un color de piel más claro que los 
jornaleros. Una clase vinculada al parentesco de unas élites criollas. No obstante, esa clase 
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terrateniente se extendió menos por las zonas cuyo proceso social nos ocupa. Al menos al 
inicio de la emergencia de las materias primas en el mercado mundial ya que la escasez de 
cuencas navegables de fácil comunicación mercantil en Manabí (a excepción de Chone) 
disminuía el interés de los grandes inversores del cacao. Lo cual contribuye a la presencia 
de población campesina que disfruta de gran extensión de tierras y de su flexibilidad en la 
división de lindes (Dueñas de Anhalzer, 1986: 53-54). La misma autora en su obra Soberanía 
e insurrección en Manabí hace hincapié en que esas relaciones poco monetarizadas de un inicio 
se invierten drásticamente cuando se va concertado con el adelanto de dinero y supone una 
perturbación por el paso de una sociedad de menos a más solvente. La lectura sobre 
soberanía que proporciona (Dueñas Anhalzer, 1991: 18) ayuda a la comprensión del 
proceso: 
La nación de mulatos gentiles, como la denominaran los españoles, logró 
evadir el control colonial, a excepción de esporádicos contactos con náufragos y 
clérigos, como fuera el caso de Miguel Cabello de Balboa. Sus descendientes, 
conocidos bajo el nombre de “mangaches” o los zambos de Cabo Pasado y La 
Canoa, se desplazaron progresivamente hacia el valle del Chone y zonas del interior 
de la provincia. En el siglo XIX, dicha población, mayoritaria en el Valle de Chone, 
fue enfeudada con el adelanto de dinero, para la recolección de productos de 
extracción como la tagua y el caucho. 
Conviene subrayar que para el área donde nos ubicamos no se concentrarán 
haciendas excesivamente extensas o latifundios. A diferencia de lo que ocurrirá en 
Guayaquil, cuyas haciendas se orientan al mercado mundial hacia mediados del siglo XIX. 
Se discurre que, aun vendiendo su fuerza de trabajo como jornalero, no será en las 
condiciones que los peones de la gran hacienda, subyugados a la propiedad del patrón y a 
un circuito de dependencia (Guerrero, 1980). En todo caso, el proceso de concertación 
tendrá su consecución en toda la costa, dada su orografía de forma más tardía y menos 
exitosa en Manabí que en otras provincias. La tendencia de acumulación de tierras tiene 
mayor énfasis tras la revolución liberal (1895) pues, como pretendo argumentar al final, 
impulsó la mercantilización del suelo, la dependencia monetaria y pretendió despojar el 
minifundio. Un transcurrir que es de suponer afectará en la forma de vida campesina cuya 
población deberá migrar a las ciudades, sobre todo, en la segunda mitad del siglo XX.  
Comparto con reservas la reflexión de la historiadora Tatiana Hidrovo (2004: 38-
43) cuando habla del montubio como un individuo de conciencia premoderna. Sería un 
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sujeto a caballo entre ambos tiempos siendo su síntesis menos problemática que la del orden 
mestizo. Su mentalidad premorderna está sugerida por su panteísmo, su conciencia no 
cartesiana; sus creencias enraizadas y míticas.... Aquel será empujado a aquellas cuencas 
rurales de la costanera por la modernización de las reformas borbónicas (XVIII) para la 
producción agrícola con la demanda mundial de materias primas, primero de tagua y más 
adelante de cacao, café y caucho. En parte es un sujeto hijo de la modernidad y producto 
de la misma con conciencia premoderna. El ethos barroco sería extrapolable en esa medida a 
un ethos montubio.  
Seguidamente, noto controvertida la lectura que obliga a pensar en dos destacadas 
cuestiones. La primera, discrepancia con esta autora surge cuando se concibe la parte de 
mentalidad premoderna con el pasado prehispánico y la analogía siguiente es hipánico-
moderno84. Advierto un equívoco que inevitablemente en su aclaración podría ocasionar 
mayor confusión. Los ritos y mitos premodernos viajaron en esas expediciones en la 
mentalidad de muchos castellanos y con la lengua dominaron la cultura, es el caso de la 
tradición oral que sabemos que en su contexto se modelará como montubia. 
La segunda cuestión concierne a esa misma lógica de modernización y 
mercantilización ya bosquejada. Pues la subsistencia del montubio se ampara en esas fincas 
donde encuentra una pequeña parcela de tierra baldía que coloniza para su propio sustento. 
La escasa monetización le permitiría una relativa independencia, la cual se iría perdiendo 
con la progresiva concertación de terrenos del litoral. Eso influye sobre la organización 
social y la continuidad de arraigo. Retomaré el tema del arraigo y sus factores en el sentido 
al proceso de identificación y pervivencia de los cantares, pues mucho depende de una 
visión del mundo y de contexto. En todo caso, sumando algunas de las comprobaciones 
del discurso y el proceso histórico (que se redondeará hasta nuestros días tras el relato de 
las informantes) me atrevo a adelantar que el siglo XIX y, presumiblemente el primer tercio 
del XX, habría sido la edad dorada del Amorfino. Esa mentalidad habría sido contenida en 
la forma de juego y ritual mediante textos poéticos que estructuran el mundo. 
Por el momento, estamos en posición de resumir que la tradición oral resulta objeto 
de innovación en virtud de la conciencia de ese portador de la copla. La copla de amor 
montubia reformula la copla que llega a América con los españoles fundado el folclore 
                                                          
84 A pesar de que el proyecto colonial responda a unos fines de acumulación del Estado moderno, 
este no se consolida en España hasta el siglo XIX, y acaso a finales, cuando las élites proclaman la 
Constitución de 1812. La ejecución de sus proclamas conlleva un siglo de guerras lo que obliga a 
pensar en la oposición que hubo en la península a la (segunda) modernización. 
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hispanoamericano. El descendiente se sirve de los ingredientes de su espacio y de su realidad 
temporal. La persona (quién) portadora, mirándose a sí misma, enclavada en un dilema 
existencial, cantando divisa un destino esperanzador de aceptación y realización. Ese 
personaje se irá asentando en el agro litoral anticipándose como montubio, pues a medida 
que va tomando pertenencia del monte irá eliminando tanta incertidumbre. Él, para seguir 
siendo, deberá dejar de ser lo que hasta ese momento era. De tal suerte, pasa de mestizo 
(ilegítimo) a montaraz y de montaraz a campesino-montubio: aquel que tiene pertenencia al 
campo. Su secuencia existencial se debe a la proyección en el corazón de la otra persona 
sobre el agreste y simbólico espacio del trópico. Ciertamente su conciencia fue buscando 
salvar la incertidumbre y, gracias a vislumbrar qué iba a ser de él, pudo haber sido menos 
vulnerable. 
Como registran los censos de último cuarto del XIX la ocupación de los más habrá 
sido la de labradores; habiendo ganaderos, costureras, tejedoras… Y oficios artesanales. 
Dentro de ello, la mayoría de familias mantendría su sustento con labores de granja en la 
pequeña parcela. Por consiguiente, el portador de la copla se reconoce un hombre de 
monte que a temprana edad domina las labores agrarias y, acaso, ganaderas. No 
necesariamente, pero es de suponer que cuente con algunas huertas o hectáreas que la 
familia trabaja. La cercanía o pertenencia a una comunidad haría más fecunda la tradición 
oral, que paradójicamente se desarrolla también por cierta endogamia familiar, con ciertos 
lazos incestuosos aceptados (según el discurso de la copla) en segundo grado, como se 
podría denominar el par primo-hermano. Un sentimiento de grupo germinal en las redes 
sociales de afincamiento en esos valles del litoral. Con todo, ese parentesco no termina en 
la consanguineidad, sino que se da por afinidad y, sobre todo, por comadreo. Aquellas 
actividades y su horizonte tropical forjan su mentalidad y conforman su entramado 
discursivo.  lo que sí se advierte es que, independientemente de la finalidad de cada copla, 
enamoramiento, desenamoramiento o defensa resultan enunciaciones de una invocación de 
por la razón vital, (auto)reconocimiento y pertenencia a una colectividad.  
La imitación de un modo de enunciación, de hacer enamorado un poeta, la 
trascendencia textual va configurando esa nueva architextualidad (Genette, 1989) montubia a 
un proceso histórico discursivo. Una intersubjetividad simplificada en los versos, en 
estrecha asociación con la contradicción civilizatoria de barroco, que encuentra en sus 
cantares vías de consecución de una vida interior más digna. Más tarde y gracias a esos 
primeros lazos afectivos se hubiera salvaguardado la oralidad como proyecto vital y de 
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imaginación. La copla se institucionaliza para las citas indicadas. Velorios que representan 
grandes oportunidades de elevarse y realizarse afectiva, lúdica y eróticamente. Un juego que 
habría pervivido por el impulso para extender esos lazos. Una oportunidad en sí misma 
para anunciar los sentimientos a través del canto. Una honda evocación que manifiesta la 
existencia y emoción del montubio, una lírica del ser y por el ser. 
Yo no canto por cantor 
ni por tener buena voz; 
canto por echar las penas 
que tengo en el corazón. 
 
Encima de un higuerón  
canta llora un pajarito 
en el canto y llanto dice 
quiéreme que estoy solito. 
 
Como cantando y bailando 
con alegría y placer 
ahora que te he encontrado 





4. Etnografía-pragmática de la fiesta del verso montubio 
 
4.1. Estructura y función lírica 
 
El chigualo, como se conoce en la geografía montubia el velorio al Niño Dios, es un 
auto de Navidad de la cultura popular del litoral ecuatoriano. Estos autos, transmitidos por 
la sistemática evangelización, se han mantenido por tradición oral de generación en 
generación. En su conjunto integran lo profano y lo religioso, los cantos al Niño y 
convivencia entre aldeanos. Su fase de inicio se vincula con las manifestaciones de 
religiosidad hispanoamericanas, y se ha establecido la bajada del Niño Dios como el más 
popular de los chigualos. El velorio se ha conservado prácticamente hasta nuestros días con 
esa secuencia de adoración mediante cantos al pesebre continuados de convite, 
convivencia, juegos y baile entre aldeanos. 
El velorio montubio se consagró como acto ceremonial religioso y festivo de las 
aldeas campesinas. Aquellos encuentros se fueron instituyendo como rituales de 
canonización de la cultura popular y del agro de la geografía septentrional de la provincia, 
donde el canto estaba destinado a la dinamización de la velada. El verso de adoración al 
Niño ordenaba la primera fase y el verso de amor o desenamoramiento sostenían las 
canciones de rueda y juegos de enamoramiento que daban continuidad al encuentro. 
Conforme a ello, el verso ha dotado forma y fondo a un ritual que confiere o confirió 
unidad a dicha cultura campesina. 
Dado lo anterior, el velorio se ubica como un espacio concéntrico que trans-
codifica y otorga prioridad a unas expresiones o conductas sociales. Por su parte, el 
Amorfino no se puede entender sin el chigualo, pues de su celebración depende la vitalidad 
del verso de amor. La segregación versos, la regulación del rito y el registro en la memoria 
de esas coplas de amor dependen de la celebración de la fiesta del Niño. En este sentido, 
propongo seguir con una observación y sistemática descripción, que nos conceda 
interpretar el orden y desorden de esos mecanismos, los cuales indicarían de un cambio o 
desarreglo de aquel núcleo o esfera cultural. Es decir, con la reflexión etnográfica habremos 
llegado a un punto como para valorar la transformación de la semiosfera montubia o esfera 




El velorio montubio se convierte o convertía en esa fiesta lírica popular. Versos del 
Niño y versos de amor dan paso al convite y baile. En esa secuencia las funciones de la 
copla se agrandan; además de destacarse su función poética, ya que se eleva el lenguaje 
popular por sí mismo, por ‘decir y hablar bonito’; prevalece la función emotiva, pues 
durante toda la velada predomina expresar los sentimientos y las preferencias de 
sentimentales de las cantoras y luego enamorados. Una primera comunicación paralitúrgica, 
con la adoración al mito de Jesús, manifiesta el sentimiento por el Niño, símbolo de ternura 
compartida. La segunda fase mediante el círculo como forma antropológica de interacción 
entre iguales, se da cabida a los deseos, galanteos o rechazos y también, prejuicios. 
Finalmente, el momento para el baile en pareja, se despliega esa función emotiva por una 
comunicación más instintiva, rítmica u orgiástica, donde puede haber excesos en todo, 
especialmente en la exteriorización de las emociones.  
Una ceremonia integral donde confluyen la condición religiosa y espiritual, con la 
erótica, dionisiaca y festiva. Tres dimensiones de la conducta y la conciencia humana que 
no pueden pensarse de manera aislada: la interior e íntima, la afectivo-erótica y la exterior y 
co-existencial. Todos sus elementos se explican por la interdependencia los unos con los 
otros; por eso cada momento encuentra su valor en relación al resto de elementos. Esta 
cualidad de interdependencia y encadenamiento afecta notablemente al conjunto del velorio 
y, por lo tanto, al mutar uno de sus componentes, el resto de secuencias pueden verse 
afectadas, así como, el conjunto final del velorio.  
Al denominarla fiesta del verso incido en sus secuencias poéticas: la poética del 
Niño de cantos al pesebre y la poética de amor con cantos y juegos de enamoramiento. 
Tratándose de una fiesta con convite la ceremonia sería alargada con el baile, donde 
decimos que existe mucho regocijo de los participantes y se culmina ese ritual: de menos a 
más instintivo. La comunión se invoca con el culto y, tras es adoración, se conjura un 
espacio de imaginación con el rito lúdico amoroso que se eleva a erótico, pasional y 
copulativo (no olvidemos copla). Por su naturaleza poética-emotiva dividiremos el velorio en 
dos bloques relacionados entre sí: lo religioso y lo profano. 
En su integridad se trata de una velada para compartir todos los ámbitos de la vida 
por las familias cercanas de la aldea o el vecindario. Un espacio donde lo profano y lo 
religioso se conjugaban cuando la adoración al mito da paso a la fiesta entre los presentes. 
Se inaugura el ritual con el pesebre de referencia. Se saluda al Niño y se suceden los cantos, 
a menudo en contrapunto entre cantoras, lo que significa que se contestan sobre la escena y 
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el resto repite el verso. También se pedía permiso al Niño para los interludios de juegos de 
rueda, ahí empezarían a escucharse coplas de amor. Una vez hecha la ofrenda daría lugar la 
despedida y bajada. Entonces se prosigue con el convite, la celebración, la fiesta, el baile...  
En lo que respecta al acto religioso se estructura generalmente con las siguientes 
secuencias mediadas por el canto:  
 Saludo al Niño 
 Adoración en una sucesión de versos al Niño (villancicos campesinos) 
 Permiso (para jugar) al Niño 
 Procesión y ofrenda al Niño 
 Despedida al Niño  
Detallando las secuencias se fijan. Llegada al pesebre y adoración mediante los 
cantos. Se brinda ronpope y dulces a las cantoras que van afinando su voz. Varias tandas de 
estribillos se suceden con diferente tonada. Se lleva en procesión al Niño encaminado por 
los padrinos recorriendo alguna de las calles aledañas a la casa de la dueña. En el camino la 
gente, con velas encendidas en la mano, continúa la adoración. Al regreso a la casa se hace 
una ofrenda y se le despide hasta el año próximo. Hay por costumbre convidar a la cena 
tras la bajada del Niño. En algunas ocasiones antes de despedirse se le pide permiso para 
jugar a uno de los tantos juegos de rueda. Habitualmente se jugaba después, como refleja 
Nevaldo Zambrano (2004: 42). “Terminada esta parte que era muy ceremoniosa y muy 
correcta viene luego la parte alegre y jocosa, […] [cuando] inicia el juego de chigualos, allí 
reina la alegría, el buen humor, la camaradería, el chiste sano”. 
 
4.2. Transmisión y tradición del chigualo 
 
De su culto cristiano introducido con la evangelización, la fase inaugural de los 
chigualos se emparenta con las Pastoradas, como son conocidas en León; o con los también 
llamados en otros lugares de Castilla Autos de Navidad (Díaz y Alonso Ponga, 1983). Unas 
obras dramáticas en lengua vernácula cuyo origen se remonta a la Edad Media habiendo 
sido transmitidas por siglos entre generaciones. Así lo ha investigado Maximiano Trapero, 
quien en la segunda mitad del siglo XX halló en León muy viva la mentada tradición de las 
pastoradas. Aquí lo describe:  
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Un teatro rústico y popular, anónimo y repetitivo, elemental y heterogéneo, que 
vive mejor en las aldeas que en la ciudad y que sigue representándose cada año 
dentro de las iglesias con el mismo fin con el que nació: plasmar gráficamente ante 
los ojos creyentes pero no siempre entendidos de unos hombres simples y rústicos 
unos textos litúrgicos no siempre atrayentes y comprensibles; unas obras que 
enseñan recreando, que hacen asequible y ameno lo que podía convertirse en 
ininteligible y tedioso; unas obras, en fin, en lenguaje rústico y coloquial (“grosero” 
lo llamará Fr. Íñigo de Mendoza) “para poder recrear / despertar y renovar / la 
gana de los lectores (oyentes) (Trapero, 1981: 10-11). 
En el auto montubio también se evidencian motivos del Officium Pastorum que 
aparece en el evangelio de Lucas (2: 8-20), donde un ángel anuncia a unos pastores del 
nacimiento del Salvador. Sumario bíblico como fuente para la adoración y sus 
representaciones a lo largo de los siglos. Esa recreación tuvo su difusión fijando su inicio el 
día de Noche Buena por el nacimiento de Jesús. La fecha corresponde al solsticio de 
invierno, al igual que a otras religiones o mitos del hemisferio norte, cuyo día representa el 
triunfo de la luz, el ciclo cambia y el día gana a la noche. Coincide con el nacimiento de 
Mitra, Dios solar persa. 
Los días importantes de ceremonia serían los días de inicio (noche del 24 y 
madrugada del 25) y final (supuestamente 2 de febrero). El primero corresponde a la misa 
del gallo, cuando una vez bendecido el Niño se lleva de nuevo a casa mientras se le adora: 
“regresan a su casa en procesión cantándole al Niño versos de bienvenida acompañados 
algunas veces con una guitarra. Las encargadas en dar la primera voz son las “verseras”, 
guardianas de esta tradición oral” (Zambrano, 2004: 43). Entre la noche del 24 y la 
madrugada del 25 se celebraría el chigualo de bienvenida, también conocido como la subida 
del Niño. En alguna ocasión los cantos de chigualo podrían comenzar con la novena, en ese 
caso, en algunas casas se cantaría con devoción al pesebre nueve noches antes de la venida 
del mesías. Las reuniones para cantar villancicos y compartir entre familia, amigos o 
comadres entre la subida y la bajada, dijimos, se conocen como chigualos, al menos si lo que 
se hace allí es chigualear, verbo que se emplea para identificar la sesión con cantos y juegos 
de rueda. Conforme a ello, todos los encuentros de esas fechas que tengan como fin cantar 
entre vecinos y aldeanos así se denominan. A día de hoy, el chigualo más festivo y celebrado 
es el de la bajada del Niño. 
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El dos de febrero, día de las Candelarias, está programada dicha bajada. La cual 
obedece a episodios que coincidirían con los versículos siguientes al Nacimiento de Jesús 
del evangelio de Lucas (21 en adelante). Circuncisión y presentación de Jesús en el Templo: Tras 
haber puesto nombre y circuncidado al Niño, y estando la madre en el culmen de su 
purificación, llega el momento de la presentación y consagración en el templo de Jerusalén 
de todo varón nacido primogénito. Para entender componentes y constantes del modelo 
dramático se podría añadir del pasaje: que se ofrendan dos tórtolas; que Simeón espera dar 
su bendición al santo; y la profetisa Ana, que hacía cuatro años no se separaba del templo, 
anhela su devoción. 
En alusión a la tradición bíblica que evoluciona tras ese teatrillo de misioneros hay 
algunas consideraciones que ayudan a conectar la fiesta con el episodio de los evangelios. 
Las mujeres que cantan, que a menudo se comparan a pastoras, se prestan a la adoración, 
como fueron inducidos los pastores para ir al nacimiento de Jesús.  Asunto que conectaría 
con ese papel de adoración de la venida: Quien fue esa pastora / tan habilidosa / que 
arregló esta cuna / con flores hermosas... Aunque las cantoras se hagan llamar pastoras la 
ceremonia de bajada obliga a no precipitarse en declarar la tradición como pastorada. La 
siguiente correlación invita a pensar que, aun habiendo una mezcla de episodios de 
adoración, la extrapolación se halla más fiel a la presentación del Niño en el Templo será la 
principal.  
Los dueños del chigualo representan esa noche a la virgen María y a José. Igual que 
en el pasaje del evangelio, la adoración maravilla a sus padres, aquí los dueños del velorio. 
En el chigualo, los personajes del relato bíblico –Simeón y la profetisa Ana– se personifican 
en los padrinos. Su colaboración económica, o apoyo para encontrarla, suele ser de mucha 
estima, especialmente en los velorios algo más ambiciosos. Para la ornamentación parece 
importante el detalle de las tórtolas o dos pichones. En los versos al Niño surgen 
constantemente referencias a palomitas, y habitualmente se atavía el lugar que ocupa Jesús 
con sus estampas de papel. Otro elemento curioso se extrapola altar del Niño. En las casas 
mencionan la colocación de la figura en su posición en el altar y no tanto al pesebre. Por 
ello se entiende que el altar emularía la ceremonia en el Templo. 
En Manabí al nacimiento en las casas se le conoce mayormente como el pesebre; 
también llamado en la geografía peninsular como el portal de Belén, en referencia al lugar 
donde los evangelios canónicos localizan el nacimiento de Jesús. Cuando el villancico 
representa la paraliturgia, el escenario está presidido por el altar donde se coloca la figura 
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del Niño. Se podría confundir cuando es altar y cuando es pesebre. En este último caso 
sabemos que hay una escena de adoración que se acompaña de los personajes y animales 
del nacimiento. El altar también es un lugar de adoración al Niño que se coloca para la 
ocasión de la bajada, lo que nuevamente encajaría con la escena del Templo de Jerusalem.  
En las escrituras del Antiguo (Isaías 7: 14) y Nuevo Testamento (Mateo, 1: 23) 
Emanuel es el nombre con el que se vaticina la llegada del Mesías a la tierra: “He aquí, una 
virgen concebirá y dará a luz un hijo, y llamaran su nombre Emanuel, que interpretado es: 
Dios con nosotros”. Conforme a ello, muchos villancicos campesinos aluden al niño 
también como Emanuel. Otros cantos refieren a al Niño Manuel o Manuelito como supo 
Cornejo (2005) destacar su gracia: “Dicen que de Francia / Manuelito vino / botando 
fragancia / todito el camino”.  
Los dueños deciden la fecha para despedirse, sin embargo, la elección tampoco 
resulta arbitraria. Quien no tiene prisa mantiene al Niño en el altar cuanto tiempo desee, 
siempre y cuando, sea antes de la siguiente Navidad. Las bajadas no empezarían hasta el día 
de Reyes. Se oficia la despedida al Niño hasta la siguiente Navidad. Se emula la adoración 
del mito cuya figura concentra la devoción, unificando la cultura popular montubia, al 
menos, en su región septentrional.  Con la celebración de la bajada el día de las Candelarias 
se convoca la gran fiesta, fijada por ese acontecimiento bíblico. Esta esta fiesta muy 
trascendental en Canarias y otros países de Hispanoamérica. En el canto se registra 
institucionalizado como el momento de despedida del Niño: Al dos de febrero / son las 
Candelarias / cantémosle al Niño / antes que se vaya85.  
En todo caso hay bajadas que se realizan después y, sobre todo, hay muchas que se 
realizan antes, desde el día de la epifanía (6 de febrero), conmemoración de la adoración de 
los Reyes Magos. A partir de este día se suceden velorios para despedir al Niño. Cada 
dueña decide la fecha y suele ser habitual que coincida con fin de semana. Actualmente se 
conservan los cantos con el compromiso de muchas dueñas que han heredado el Niño, 
cuya réplica se va dando de generación en generación para que se mantenga la tradición. 
Aquellas referentes en el canto legan la figura del Niño a hijas o sobrinas con especial 
querencia por la festividad. Suelen ser mujeres quienes heredan, devotas que transmiten sus 
convicciones a sus iguales y familiares a quienes demandan participación. Varias de ellas 
serán quienes renuevan el canto y el resto repite su tonada y estribillo. 
                                                          
85 Varios chigualos. 
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Podría suceder que en alguna de las casas no se haga el encuentro por cualquier 
motivo, por ejemplo, algún velo por un ser querido impide la celebración de la fiesta. 
Durante la búsqueda supimos de dos chigualos que se aplazaron: uno por muerte de un bebé 
(‘Cabello a dentro’, jurisdicción Calceta) y otro por el fallecimiento de un mayor (San 
Antonio, Canuto). Ambos estaban previstos sin juegos de rueda. 
 
4.3. Secuencia y vicisitudes del velorio hoy 
 
En realidad, no existen dos chigualos iguales. Cada familia tiene en sus pretensiones 
su concepción del velorio, lo cual parece capital en la realización de la liturgia y en la altura 
y cualidad de cada fase. Se sabe de algunos condicionantes que influyen en las ambiciones 
sociales. Una familia humilde sin ser muy numerosa y que tampoco se beneficia de 
padrinos desahogados reduce las aspiraciones a la adoración. En un estudio para el IV 
Congreso de Religiosidad Popular86 (Pérez Martínez, 2019) repasé las vivencias de dos 
velorios antitéticos describiendo sus escenas y analizando los rasgos que proporcionarían su 
carácter religioso. Pude comprobar que durante un íntimo episodio paralitúrgico se practica 
la adoración que revela la comunión; lo cual chocaba con la dificultad de vivir la devoción 
de la paraliturgia en un bailorio. Las cualidades de predisposición al canto, intimidad y 
unidad varían según las pretensiones y expectativas colectivas de velada. La observación y 
comunión apuntaban a que la elevación espiritual aumenta cuando el canto y la adoración 
constituyen un fin en sí mismo y no significan, únicamente, una convención previa al 
convite y al baile. Aquellas conclusiones querrían validar las conjeturas iniciales, las cuales 
formulaban que las expectativas del conjunto del velorio condicionan la trascendencia de la 
adoración y, por ende, el texto/canción y la naturaleza del diálogo en verso.  
Dejando de lado la discusión sobre el carácter religioso, querría subrayar el culto de 
cantos al pesebre por considerarlo parte de una poética en sucesión. Primero, poética al 
Niño como la otra cara de la poética erótico-amorosa, más aún, cuando surgen cantos en 
porfía y contrapunto. En esa primera fase, se trata de una tradición oral con sus extremos 
de improvisación y reformulación. Gran ocasión para soltar la lengua con la misma 
                                                          
86 La trascendencia del chigualo montubio o ‘la bajada del Niño Dios’ –en el litoral ecuatoriano–: de 
una íntima liturgia al velorio con baile. En memorias del IV Congreso de Religiosidad Popular: Palabras 
a la Imprenta. 
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dinámica del verso de amor improvisado. Más abajo se señalarán algunos episodios de 
porfía entre cantoras que descubren sus semejanzas y representa un indicador de la 
vitalidad del diálogo improvisado en verso.  
Justino Cornejo (2005: 178) estudió con gran afecto estos encuentros, recogiendo y 
analizando cuartetas en su particular obra Chigualito Chigualó. Cierto es que ha pasado medio 
siglo desde que, el folclorista más reconocido de la costa del Ecuador, anduviese 
compartiendo los velorios de la geografía montubia. En su estudio no habría diferenciado 
entre tipos de chigualo por su trascendencia; muy probablemente, no encontró las 
diferencias que hoy habríamos observado. Su preocupación fue antropológica y por el 
estudio de la costumbre. Como vimos, su pluma refleja una imagen de velorios bien 
concurridos y festivos. Por aquella descripción del folclorista de Los Ríos, imaginamos 
encuentros de buen número de invitados y grandes fiestas. Velorios –con baile– de gran 
alborozo y participación; a los que con ingenio popular hoy se denominan bailorios.  
Los acontecimientos históricos habrán supuesto cambios en la tradición. Manabí 
por aquel entonces era considerablemente más rural que hoy. La urbanización y algunas 
formas de acumulación de tierras y la producción para la exportación de materias primas 
han trasformado la sociedad campesina. Para ser justos, la voluntad de los hombres 
también se fue dejando transformar. Se han modernizado los territorios y las generaciones 
posteriores han asumido los cambios. A la migración del campo y cambio de conciencia de 
los pobladores se une el factor demográfico, sobre el cual se expondrán algunas 
explicaciones en el próximo capítulo. Además, la caída de la natalidad ha dado paso a que 
sea menos común la familia extensa, cuya estructura mantenía y requería de la costumbre 
del velorio. 
Siguiendo los pasos de Cornejo se pueden encontrar los mismos lugares, pero por 
razones históricas, es obvio que las gentes no son las mismas, ni la estructura de la familia. 
Conforme a una etnografía vivencial se describirá la trascendencia del culto de la primera 
fase y se analizará la rueda como acto comunicativo. De ese modo se llega a un grado para 
valorar la coherencia de los mismos y se interpreta los efectos del macro acto, es decir 
pragmáticamente, las posibles consecuencias del diálogo más allá del verso. Una vez 
inducidos algunos principios del modelo de sintaxis pragmática se estaría en posición de 
confrontar la efectividad e importancia de la rueda de hoy frente a la que vivieron aquellas 
veteranas (capítulo 5). La observación aporta información suficiente para la comparación 
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con la recreación de los portadores de la tradición oral y las vivencias de las mayores en su 
juventud.  
De los chigualos que tuve noticia quise vivir cuantos más mejor. Entre algo más de 
una decena, únicamente en la mitad hubo juegos de rueda. Se ha descartado la descripción 
y análisis en cuyos encuentros no se manifiesta el Amorfino. Por su gran variedad, la suma 
de esa media docena de encuentros aporta la suficiente complejidad para el estudio y 
colabora en una amplia interpretación del momento actual. De entrada, El baile del sombrerito 
ha sido el único juego que se ha practicado. Canción popular que se ha utilizado para guiar 
el juego y el intercambio de versos de amor y versos chocantes.  El baile del sombrerito / se 
baila de esta manera (bis) / y dando la media vuelta / y dando la entera (bis). Con la 
canción que guía el juego, queda una pareja en el centro de la rueda. El hombre, con el 
sombrero en la mano, tras hacer repetir el estribillo entona la copla, y poniéndole el sombrero a 
la mujer, se abre el turno de ella, que dice otro verso y todos repiten. La pareja siguiente 
sale mientras se canta de nuevo la estrofa que dirige el juego. La mujer coloca a alguien el 
sombrero mientras entona: el baile del sombrerito / se baila de esta manera (bis) / con el 




4.3. Observación y diálogo en verso por velorios 
 
4.3.1. Chigualo de Los Zambrano, 13 de enero de 2018, Facundo, Flavio 
Alfaro87 
La satisfacción de una vivencia, a menudo, se obtiene por su grado de sorpresa. Si 
de ese acontecimiento se espera mucho, la desilusión cabe ser mayor cuando no alcanza la 
altura de lo esperado. Román estaba ilusionado con la cita, y antes de llegar al chigualo había 
generado muchas expectativas. En una finca del Cantón de Flavio Alfaro, en Facundo, la 
familia Zambrano celebraba su bajada del Niño Dios. “El Amorfino no se puede entender 
sin la Bajada del Niño”, había insistido. Así era como él lo ha vivido: una reunión social de 
familias campesinas donde los canto al pesebre da paso al gozo de una fiesta popular. 
El dueño de la finca y del chigualo, Clever Zambrano, mantiene la tradición por la 
devoción al Niño Dios. Al poco tiempo de tomar compromiso con su esposa comenzaron 
a hacer la bajada del Niño en Río Grande, Chone, de donde procede la familia Zambrano. 
Es el tercer año que convocan el velorio “aquí”, en Flavio Alfaro. Lo cambió su tío de 
lugar, y esa nueva localización no deja de tener sus consecuencias. Viene familia de Manta, 
de Chone, Quevedo, Guayaquil… ciudades a más de dos horas de distancia en coche. Las 
aldeas cercanas ya se han familiarizado con el velorio: “El primer año no llegó gente casi. 
Estábamos conociendo a la gente… El año pasado llegaron bastantes… como 
cuatrocientas almas…”. 
Lo anterior muestra las grandes aspiraciones del velorio. “Aquí hay más de 1500 
dólares de gasto”. Dos chanchos  para el convite de todos, y damos fe, pues cuando llega 
alguien lo primero que hacen es comer cuanto desee. Hasta dos veces nos sirvieron 
generosamente, primero merienda, a la llegada, sobre las 19 horas; y más tarde, alrededor 
de las 23 horas cuando se sirvió a cada uno de los presentes. Aproximadamente unas 
doscientas personas aparecieron por el velorio. Habiendo convite para todos se reconoce 
como un espléndido ofrecimiento. El dueño da razón de su fiesta: “Yo abro las mano(s). 
Mi velorio es público para el que quiera venir. Lo pongo hasta por la radio. Sí, se anuncia 
como algo muy público”. 
                                                          
87 Llego invitado por José Luis Román, conocedor de la tradición y director coreógrafo de la 
Compañía de baile folclórico Alas de Colibrí. 
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Ramona Cedeño, madre del dueño, veterana y conocedora del chigualo como pocos 
en ese espacio, instaba al comienzo. “Que se va la noche, ¿a qué hora es que vamo(s) a 
cantar? ¡Mándales a toditas para abajo!” Da inicio la fase religiosa. Se cierra la megafonía. 
Las mujeres de las primeras filas se levantan para cantar al Niño. Frente al altar se sitúan 
Ramona, sus hijas, nueras y nietas, entre todas suman algo más de una decena de personas, 
dos o tres varones y algún joven más. Ella toma la iniciativa para que el resto repita el 
estribillo. Mientras cantan, la concurrencia no participa. En torno a cien personas quedan 
detrás sentadas en las sillas, algunas no atienden quedando fuera de la paraliturgia. No 
escuchan el villancico ni tienen el pesebre al alcance de su vista, las personas en pie frente al 
altar impiden su visión. Otras veinte personas continúan en la parte del comedor, unas 
sirven la comida a quienes todavía van llegando, pues sigue apareciendo gente hasta 
después de haber comenzado el baile.  
Se canta el estribillo anunciando el momento de la despedida, la bajada del Niño. Es 
su última noche / pero no completa / Niñito a las doce / se acaba su fiesta. Otra de las 
cuartetas expone la deslocalización del evento. De lejos caminos / que yo he venido / el 
amor del Niño / ese me ha traído. Las coplillas se reducen hasta diluir la estructura y el 
orden de la ceremonia. El canturreo no se extiende durante mucho tiempo, quizá diez o 
quince minutos. Poco rato después se hace la procesión y se despide al Niño. La fase de los 
cantos al pesebre da por concluida. 
RUEDA 
Comienza la organización de la rueda para jugar con versos de amor y contrapunto. 
Unas cuantas de esas mujeres, la mayoría de parte consanguínea de los dueños del chigualo 
se ordenan, esperando a que otros hombres se unan al juego. El animador al micrófono 
insistía en la importancia de la participación de los hombres. Con el reclamo se fueron 
animando algunos. Otros jóvenes dudaban de si entrar. Se comienza con el baile del 
sombrerito. Continuas interrupciones limitan la agilidad. Dos personas soplan a los asistentes. 
Desde el inicio se demoran el verso y su respuesta. Se interrumpe y se dan un cambios del 
verso. Allá arriba en esa loma / tengo un palo amarrado / donde yo voy por la noche / 
cuando estoy enamorado.// Se duda en la respuesta: Ahí arriba en esa loma... y cambia el 
verso que canta Ramona: En un vaso de cristal / metí la mano y saqué / una prenda de mi 
gusto / que jamás la olvidaré.// Amiga mía yo la quiero / yo la tengo estimación / yo la 
llevo retratada / dentro de mi corazón.// Más de veinte segundos se demora la 
contestación…. Cuando salí de mi casa / de nadie me despedí / salvo de una hojita verde / 
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que cayó encima de mí. // De todos los cristales / yo quisiera ser la copa / para andar de 
mano en mano / y reposarme en tu boca88.// Se canta el estribillo. Y se escucha el 
siguiente verso: En el centro de la mar / suspiraba un peje bagre / en el suspiro decía / no 
hay amor como el de madre. Continúa alguna copla declamada con mucha tardanza, suele 
ser soplada, razón por la cual se demora más.  
Ramona dice: Las uvillas en el árbol / no se pueden marchitar / amigas que se 
quieren / no se pueden olvidar. // De nuevo se interrumpe el juego unos veinte segundos 
hasta que sale la siguiente pareja y se lanza el verso: He tenido veinte novios / y contigo 
son veintiuno / a todos los hago bobos / no me caso con ninguno. // Eres chiquita y 
bonita / eres como yo te quiero / eres alhajita de oro / hecha del mejor platero. // 
Clavelito colorado / nacido en el mes de enero / cómo te voy a olvidar / si fuiste mi amor 
primero. // Esto es lo que a mí me gusta / esto es lo que a me agrada / [...] / somos 
personas honradas. Yo soy el tigre pintao / de las pintas menuditas / yo soy el que me 
enamoro /de las muchachas bonitas. Más de un minuto... Se escucha: ¡defiéndase comadre! 
En la rueda está mi amor / pero no digo cuál es / en silencio lo he querido / y en silencio 
lo amaré. Ultimo verso que también vuelve a cantar la señora Ramona. 
Veinte minutos de rueda con constantes interrupciones que impiden la eficacia del 
acto comunicativo. Los versos soplados refrendan la idea de la falta de repertorio. Eso hace 
tomar la iniciativa –únicamente– a quienes saben versos. Principalmente Ramona, que 
declama varios de amistad. Román también ayuda a elegir y decir la copla. La mayor parte 
de quienes conformaron la rueda no sabían versos y esperaban a que se los “soplaran”. 
Algunas personas ni si quiera se conocen entre sí. Muy probablemente, algunos de los 
versos no eran apropiados para la ocasión. En la mayoría de cambios de pareja hubo 
interrupciones, limitando la dinámica del juego y su atractivo. La participación es muy baja 
y no está marcada por el interés amoroso, lo cual veremos que es una constante pareciendo 
cosa del pasado. Al tiempo que eso sucedía, los asistentes se mostraban indiferentes a la 
espera de un momento donde sí participar, el baile, es el momento donde dos tercios de los 
presentes danzaron a ritmo de cumbia. La reunión significó un encuentro festivo, cuya 
celebración podría ser propia y habitual de cualquier fiesta de la región. Escaso 
protagonismo del verso; gran convite y baile, que sí levantó a la concurrencia de sus 
asientos para moverse en pareja. 
                                                          
88 Audio: Rueda Chigualo Facundo. Tiempo: 6' 40'' 
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La demanda de varones para entrar a la rueda contribuye a reflexionar sobre la 
situación comunicativa. Son plenamente conscientes de que obligados a interactuar deben 
manejar repertorios similares. El resto de procedimientos podrían pasar más desapercibidos 
o los manejarían por la capacidad contextual. La reciprocidad de perspectivas, la ocupación 
de vacíos de información y la relevancia, a mi entender, están condicionados a saber versos 
para poder responder. Sin esa primera condición del manejo de estrofas queda impedida la 
articulación para el juego. Hacia su segunda parte toma mayor consistencia y coherencia, 
aunque quien sigue con la voz cantante suele ser una persona. La fuerza pragmática no se 
extiende como actos perlocutivos. Por un lado, las intenciones de (la productora), quien 
atesora los repertorios, suelen ser cuidadosas para no herir a terceros si dice la estrofa por 
otro. Las demás personas difícilmente asumen la reacción retórica amorosa; no contestan 
directamente a la primera estrofa. No se persuade, quizá se conmueva, pero no se existe la 
respuesta real y, por lo tanto, diremos que se inclina mayormente hacia la imposibilidad de 
unos efectos de enamoramiento.  
Según la sintaxis pragmática de la rueda seremos capaces de profundizar sobre esos 
niveles de efectividad. Veamos, entonces, algunas coordenadas para ubicar el acto 
comunicativo. La producción del texto corre a cargo de varias personas, sin embargo, 
Ramona toma un papel predominante, siendo la más mayor de las participantes. No se trata 
exactamente de una productora formal. La costumbre, como es lógico, hace que los 
mayores apoyen la agilidad del diálogo. A medida que se va incrementando la ayuda se 
estaría inclinando el diálogo al plano de una declamación, ya que, como pasaría en un 
diálogo de ficción literaria, el productor daría voz a los interlocutores. La comunicación es 
consciente entre interlocutores, sin embargo, muchas veces no es directa ya que se ha visto 
que una persona dice el verso desde fuera (en el corro). Muchas veces se dan tres niveles. 
Entre el interno de la pareja y el externo del público pasivo, generalmente; se situaría el 
medio, conformado por aquellos quienes se dan la mano en la rueda y pasarán a ser 
interlocutores directos según el turno. Mientras, se dan la mano alrededor de la pareja y 
podrían prestar el verso. De manera que cuando los versos son dados por el nivel externo o 
medio –de corro– hablaríamos que hay un productor externo que entrega el texto a un 
interlocutor interno. Se contemplan varios productores relativamente espontáneos cuya 
comunicación se dirige consciente e indirectamente con el receptor. Sobre todo, dos 
productores que no suelen ser interlocutores suman más de la mitad de los versos 
declamados. Ello pone, no solamente en cuestión la posibilidad de unos efectos reales, sino 
la popularidad de la tradición. De lo cual concluimos que el macro acto comunicativo de 
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enamoramiento tiende a una imposibilidad fuera del plano lúdico y que, en este caso, ni si 
quiera hay verosimilitud para hablar de un acto de rueda bien jugado; es decir, ni tan si 
quiera alcanza a sugerir unas consecuencias en su ficción. 
 
4.3.2. Chigualo de Los Álcivar, 19 de enero de 2018, La Mocora, Canuto. 
Durante la búsqueda de celebración de velorios tuve suerte de que alguien me 
recomendara ir a la Mocora ese día. Un muchacho, paisano de Canuto, me anunció la 
bajada del Niño en casa de los Alcívar. Fuimos juntos Rafi, Ale y yo. Nos costó encontrar 
la casa donde se celebraba el velorio. Las indicaciones que nos habían dado eran correctas, 
pero por el oscuro y angosto camino no vimos nada para localizar el lugar con sencillez. 
Parece un indicio de que la reunión sería doméstica. Estaban convocados solamente 
familiares, acaso, algún vecino muy cercano; aproximadamente había unas 35 personas 
entre mayores y pequeños, diría que todos de la misma progenie. 
La casa vacía y diáfana luce un pesebre poco ostentoso con mantel verde decorado 
de palomas de cartulina prediseñadas. Un altavoz suena tan alto que no permite hablar a los 
presentes. Poco a poco van llegando más familiares, madres con algunos de sus pequeños. 
Los más jóvenes se sientan a la esquina. Toda una declaración de intenciones, como si ellos 
no fueran a participar mucho, al menos, en los cantos al Niño. Destaca nuestra presencia 
por exótica y, en algún grado, sorprende el interés que despierta la celebración entre 
nosotros. Nos encontramos en el espacio de una familia bastante extensa. Una familia de 
más de diez hijos, varios de ellos casados y con varios hijos (jóvenes o niños) a su vez. Los 
varones quedan fuera de la sala, ofrecen currincho89. Algunos de los hombres de dentro, 
quedan a un lado de la sala, cuyo ángulo les impide ver el pesebre. Comparten trago con los 
hermanos, primos y familiares que están fuera. Los chichos más jóvenes intercambian con 
las primas, tres o cuatro chichas adolescentes, de unos 15 y 16 años, que atienden a sus 
teléfonos. 
Se detiene el altavoz. Permanecemos sentados en una banca que se sitúa en 
derredor de la sala. Unas pocas mujeres hijas del dueño de la casa guían los cantos con la 
colaboración de Ale. El resto, la mayoría féminas con algunos de los pequeños, repiten el 
verso. Casi ninguno de los varones acompaña el canto, salvo uno de los hijos más mayores 
                                                          
89 Como coloquialmente se le llama al aguardiente casero aderezado con hierbas, raíces o frutas. Al 
aguardiente solo se le conoce como puro. 
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que dentro repite cada estrofa. El resto conversa fuera y siguen compartiendo aguardiente. 
Con dos largos actos se completa la fase de cantos al Niño. Se dedican varias tonadillas, lo 
que permite acatar la estructura de la paraliturgia. Se conserva de forma tradicional: saludo 
al Niño; adoración y villancicos (campesinos); procesión; permiso y despedida.  
El contrapunto durante los villancicos insinúa las motivaciones de la gente. Una de 
las hermanas exhorta a su hijo a cantar, un pequeño de unos seis años que provoca a otra 
de las hermanas, dueña del chigualo, lo cual da cauce a la porfía. Tomando la iniciativa en 
algún turno se levanta para que la mamá le diga algún verso. Primero, pregunta retórica que 
incentiva la respuesta de la dueña (en el verso la madre del Niño): Dígame Niñito / diga la 
verdad / si su madre Niño / le ha cantado ya. // Más tarde el pequeño vuelve a la carga 
instigado por su mamá, que busca porfiar: Niño sus pastores / no quieren cantar / porque 
están pensando / que van a bailar90. // A ello, por fin responde otra de las hermanas: 
Mentira Niñito / no se deje creer / este pastorcito / qué podrá saber. 
RUEDA 
Las hermanas con quien hemos conversado reclaman que participemos en la rueda. 
Por su puesto, Ale y Rafi entran a compartir. Diecisiete personas se ponen en corro y 
dados de la mano comienzan a cantar el baile del sombrerito. Rueda más dinámica que la vivida 
en Facundo. Participación de la gente joven; entre ellos, muchos primos adolescentes. Se 
escuchan algunos versos soplados, otros leídos, pero el verso segundo suele estar en 
consonancia con el primero, haciendo del acto comunicativo un macro acto del Amorfino. 
Tras el segundo estribillo, el muchacho dice la copla completa. Alguna interrupción 
desarregla la rueda, pero pronto retoma el ritmo. En la siguiente vuelta quien entra canta la 
primera mitad de la estrofa para que el resto repita. El primer verso es soplado: palo arriba 
/ palo abajo / por tu amor / me tiro abajo. // Al decirlo, no mira a la chicha, la que con 
seguridad es su prima, parece que se avergüenza… lo cual podría ser normal para un 
muchacho de quince años con su prima de los mismos. Tal vez sea razón de que, en parte, 
cree en lo que dice y, lo que sería más importante, que cree que su prima cree en lo que 
dice. Aquella intención con su enunciación sumada al hecho de declamarlo en público 
estaría siendo causa de su vergüenza, y evidencia de relativa verdad en el juego. 
Los presentes gozan con el verso, muchos fuera de la ronda y participando en ella 
viven con entusiasmo los versos. La siguiente pareja, vuelve a ser de muchachos jóvenes, 
                                                          
90 Audio Chigualo La Mocora: 14’20’’. 
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protagonistas de unos 16 años. El chico dice bien claro, y ahora más convencido que el 
anterior: Cuando no te conocía / deseaba conocerte / ahora que te conozco / no puedo 
vivir sin verte. // Uno de los mayores le protesta: “pero… ¿Pero para qué lo dices todo?, 
tienes que decirlo por la mitad”. Reclamo por no estar jugando bien, pues el verso debía ser 
repetido y entonado por el resto de jugadores. Es el turno de ella responde frente a él, pero 
lee el papel donde ha escrito su verso: El beso que tú me diste / treinta días me duró / el 
día que estuve enferma / de alimento me sirvió. 
Se interrumpe ligeramente la rueda. En la siguiente vuelta, quien entra canta la 
primera mitad de la estrofa para que el resto repita. Señorita de ojos negros / y de labios 
colorados / que tu padre sea mi suegro / y tu hermano mi cuñado. // Los presentes ríen, y 
esperan el contrapunto: Ayer pasé por tu casa / y te vi de tabladillo / parecías perro flaco / 
metiéndoselo [al] armadillo// La respuesta es de ofensa, bastante fiel entre primos, otra vez 
adolescentes, cuando el hombre busca explícitamente la unión y ella contesta con un verso 
ofensivo y satírico. Sigue el juego: Cuando era cantante / usaba el instrumento / ahora que 
estoy a tu lado / quiero vivir más atento // La prima le pide a una de las madres que 
participa en la rueda y ha mostrado desenvoltura en el verso que le responda: Ayer pasé por 
tu casa / y te vi comiendo gallo / los dientes te sonaban / como dientes de caballo. // 
Otra vez la respuesta es una ofensa, sin embargo, el verso se dice desde fuera. No es la 
prima quien contesta, ella había sido la receptora directa del verso de amor. Pide que lo 
digan y, finalmente, es una de las tías que dispara la sátira. 
Los siguientes protagonistas son muy pequeños.  Una de las madres acompaña a la 
niña al centro de la rueda, ella no debe superar los cuatro años. El pequeño, quizá con el 
verso ya preparado canta: Yo tengo veinte novias y contigo veintiuna / a todas las hago 
bobas / no me caso con ninguna. // Contesta la mamá cogiendo de la mano a la pequeña, 
como muestra del carácter pedagógico de la tradición donde los mayores introducen a los 
más pequeños: Niñito yo lo quiero / y lo tengo estimación / yo lo tengo retratado / dentro 
de mi corazón. // En el fondo de la mar / suspiraba una ballena / en el suspiro decía / yo 
no quiero cosa ajena. // En centro de la mar / suspiraba un peje fiel / en el suspiro decía / 
en los hombres / no hay que creer (risas). La última pareja en salir es la compuesta por Ale 
y Rafi, él canta: Ábrete el pecho y regístrame / hasta el último rincón / verás que aquí 
‘adentrito’ / te llevo en mi corazón//. Y ella contesta: Si tu fueras el mar / yo fuera la roca 
/ haría subir la marea / para besarte en la boca. 
158 
 
Por los partícipes de la rueda podría caber un potencial de efectividad. Los 
adolescentes viven la posibilidad de exponerse, declararse: uno con más vergüenza, otro 
con mayor atrevimiento. Participan más jóvenes y adolescentes que en otras ocasiones, han 
interiorizado el juego. Hay más repertorio de coplas pese a que varias están preparadas. 
Muchas son intenciones ficticias que no tendrían trascendencia; no obstante, queda la 
incógnita. En el diálogo se comparten las perspectivas acerca de una tensión amorosa. Con 
su dinámica, guiada por el baile del sombrerito, el chico dice una copla de búsqueda y 
enamoramiento. La reacción de la interlocutora, al ser una prima de edad parecida, se 
observa con naturalidad. De modo que se podría creer el verso de enamoramiento. Se 
percibe confianza entre participantes, lo cual contribuye a generar una reacción de juego de 
agrado o enfado. 
El macro acto de habla se comprime al galanteo, declaración o manifestación del 
deseo; y por su parte, la respuesta maneja un gran porcentaje de contención o rechazo.  La 
contestación sigue la tendencia del rechazo para su orgullo y la risa de los presentes. 
Ayudadas desde fuera, con el papel en la mano o con el verso en la mente, las respuestas de 
las chicas oscilan habitualmente entre la contención y la ofensa. Una tendencia que 
encajaría con el papel de recato e inhibición de la mujer cuando es buscada e, 
independientemente de sus deseos, dota al juego de algo de veracidad. Se podría decir que 
ambos interlocutores son conscientes del acto que realizan, pues la enunciación es aceptada 
como válida y, por tanto, la intención comunicativa resulta exitosa. En este caso, se dirime 
una suerte de posibilidad de enamoramiento por la ambigüedad que se crea entre el juego y 
la realidad fuera del mismo. Esa posibilidad del cambio psicológico en el macro acto 
erótico permite considerar contingencia de enamoramiento  
Los productores de diálogo suelen ser dos o más. No diría que se da mucha 
improvisación. No obstante, en la mayor parte de los casos los interlocutores son 
productores y receptores, lo cual acerca la comunicación al diálogo normal y a esa carga 
psicológica de que los que se dice se cuenta con que, digamos, podría tener sus efectos 
reales. Es decir, su diálogo normal se entabla en que los textos se dirigen –sobre todo– 
entre sí y existe una conciencia de esta dirección. Los participantes de la rueda colaboran 
porque hay quien no sabe o no lleva el verso preparado. Es decir, que se comunican entre 
sí y en menor grado con quienes estamos fuera. De ahí que se manifieste una rueda de 
mayor posibilidad y consecuencias. La comunicación es también con el receptor de fuera de 
la rueda que se divierte, pero la conciencia al interior de la rueda es lo que otorga esa 
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veracidad o contingencia. En síntesis, la posibilidad amatoria ‘no debe ser’, pero no es 
imposible como en otros casos que observaremos. 
 
4.3.3. Chigualo Rosa Chile, 27 de enero de 2019, Calceta 
Acuden en torno al centenar de personas, la mayoría adultos de cuarenta años en 
adelante. Es un velorio con mucha fama entre los vecinos, incluso en alguna ocasión ha 
venido una televisión provincial para difundir el encuentro y la cultura montubia. En la 
presentación, más formal que en otras ocasiones, se anuncia que existe una explícita 
predisposición en mantener viva la tradición oral. Piden de la participación de los asistentes 
y el ánimo por conservarla.  
El espacio es alargado y hace ángulo recto, un tercio de los presentes no alcanza a 
ver el pesebre. Las personas, debidamente sentadas, miran hacia el altar y la mayoría de 
mujeres repite la tonadilla cuando da inicio el canto. El inicio de adoración ya se presume 
que esos cantos no van a carecer de gracia ni belleza. El estribillo me parece 
particularmente evocador. No tiene ningún tema propio referente a la religiosidad cristiana 
y, sin embargo, por su sencillez en simbolizar conscientemente las coordenadas temporales 
de la noche y el día se eleva extraordinariamente el ánimo. La tercera cuarteta al Niño toma 
el primer verso del estribillo y concatena esa serie de tonadillas iniciales haciendo al primer 
estribillo formar parte de la paraliturgia. Muchas otras merecerían ser escuchadas, pero al 
menos, valga leer las tres primeras cuartetas que rodearon al estribillo como muestra de que 
se empezó el verso según el protocolo, digamos lisamente, con buen pie y mejor voz: En 
arcos de pompa / la brisa caía / que oscura es la noche / que claro es el día. // Buenas 
noches Niño / noches le estoy dado / con este versito / le estoy saludando // En arcos de 
pompa… (estribillo) // De lejos caminos /(de) los que yo he venido / el amor del Niño / 
es que me ha traído. // En arcos de pompa… (estribillo) // En arcos de pompa / venía 
caminando / los ojos del Niño / me viene(n) alumbrando. 
 Aunque algunas personas conversan, sobre todo, en la zona donde al esquinarse la 
sala no se puede ver el pesebre, las mujeres que cantan están concentradas. Hay que repetir 
y les gusta por devoción, por comunión y por ingenio o improvisación cuando se incita. 
Habiendo cautivado al inicio ya los cantos llevan por sí solos a la posta entre cantoras. Un 
cambio de tonada al cuarto y se abre el duelo; un hombre pregunta: Niñito bonito / diga la 
verdad / [si] la dueña de casa / le ha cantado ya. // En su defensa sale otra cantora: la 
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dueña de casa / no tiene por qué / está ocupadita / haciendo el café. // Otra de las 
mujeres entra a porfiar: La dueña de casa / no puede cantar / porque tiene hijos / tiene a 
quien mandar. // Una cuarta remata: Cantemos cantemos / cantemos en porfía / se nos va 
la noche / se nos viene el día.   
RUEDA 
La predisposición para el juego es muy buena. Hay bastante entusiasmo en las siete 
u ocho parejas que comienzan a cantar. Son amigos de la familia, incluida la hija de la dueña 
de casa. Ella debe ser de las más jóvenes. La edad de la mayoría ronda los cuarenta años en 
adelante. La sala es pequeña y a ambos lados quedan sillas donde se sientan más amigos y 
vecinas. Hay distracción de fuera, no obstante, la efusividad de los participantes capta la 
atención de las personas que quedan sentadas. 
El primer verso: Ojos verdes traicioneros / azules embusteros / como los tuyos 
son negritos / son puros y verdaderos. // Respuesta: Zapatito de mi pie / a la calle lo boté 
/ se lo digo jovencito / que yo no lo quiero a usted. // Sigue el juego, soplan el verso: 
Como linda y como bella / te quisiera ver pasar / por un pasamanos de estrellas / por un 
puente de cristal. // Respuesta: En la palma de mi mano / te mandara a retratar / para 
tenerte cerquita / y no salirte a buscar. // Se ríen en el cambio, le ponen el sombrero a una 
de las señoras que se resiste y exclama: ¡yo no sé! Causa de mayor risa. Parece que lo chivan: 
Si tú fueras la mar / y yo fuera roca / haría subir la marea / para besarte en la boca. // Se 
siguen riendo, y llega la respuesta: Jovencito, su versito / tiene mucho contenido / si por 
mí se ha despertado / vuélvase a quedar dormido. 
Cambia la pareja tras el estribillo y se repite el verso del hombre que queda dentro: 
Qué oscura está la noche / qué lejos está el camino / como yo te quiero tanto / a todo me 
determino. // Desde fuera canta la señora Dalinda en respuesta al anterior: Mi madre me 
despidió / con la pluma de ¿oyerita? / que para vivir casada / mejor viva solterita. // Tras 
cantar el estribillo Dalinda vuelve a empezar el verso: De la rama la naranja / de la naranja 
la pepa / te estoy llamando amor / te quiero de la A a la Z. // Quisiera ser mariposa / esas 
de alas azules / pa’ venir a visitarte / sábado, domingo y lunes. // Los hombres de hoy en 
día / son como la paja seca / no tienen para el arroz / ni tiene pa' la manteca... // Dalinda 
desde fuera responde al verso que le correspondería al varón: yo tengo para el arroz / 
también para la manteca / y me sobran cinco reales / para una mujer coqueta... Se retoma 
el estribillo... Sigue el canto Dalinda: Anoche estaba soñando / que dos negros me mataban 
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/ eran tus lindos ojos / que de lejos me miraban. // Mi madre me dio un consejo / debajo 
de la escalera / que no hiciera caso / a palabras zalameras // Si quieres que yo te quiera / 
anda a enladrillar el mar / después de enladrillado / seré tuya sin pensar. // Alguien que 
enladrille / este grandísimo mar/ después este enamorado / tu no vas a olvidar.// 
Acabado el juego del sombrerito se hacen comentarios para jugar a otro juego. Alguien 
entona ligeramente La pájara pinta. 
En las primeras rondas se ha vivido un diálogo en verso con relativa fluidez, al 
menos, en comparación con otros casos del pasado, cuestión desarrollada más adelante con 
la historia oral de las verseras. Una cosa queda clara en cuanto a la semántica del diálogo, los 
primeros versos enunciados por los varones suelen tener un contenido amoroso de deseo y 
pretensión hacia la receptora. Aunque es claro que aquí se enmarca en el juego, apunta a un 
esquema que pre-configura el macro acto. En su lugar, la respuesta de las mujeres a dichas 
pretensiones suele ser, nuevamente, de recato, rechazo o impedimento; marcando una 
línea, que no puede ser entendida, más allá del plano de la intimidad y psicología de los 
protagonistas. Aquí, los productores son dos o más y coincide, durante la primera parte, 
con que son receptores. Eso sería un punto como para estimar el diálogo normal en la 
rueda. Ahora bien, la situación de las personas participes, por edad y, sobre todo, relativa 
distancia social, reduciría al mínimo la fuerza perlocutiva, es decir, las consecuencias del 
verso. En la segunda parte de la rueda, predomina la producción desde afuera por Dalinda. 
Receptores e interlocutores ocupan la misma posición, pero la comunicación entre 
interlocutores es indirecta, lo que conlleva un empobrecimiento en el dinamismo del juego. 
Alrededor de uno cada dos versos vienen por la memoria del interlocutor. Una 
capacidad textual que faculta el acto comunicativo. Se añade información suficiente como 
para hacer reír, enseñar con la risa o deleitar si un verso demuestra sensibilidad. Sin 
embargo, la intención real de los versos de declaración o enamoramiento se enmarcan en 
una teatralización. La distancia entre varios de los participantes interlocutores, que se 
habrían conocido recientemente, frustra la reciprocidad entre hablantes. El juego no ha 
durado mucho, sin embargo, se distinguen las ganas de pasarlo bien y el esfuerzo por hacer 
las ruedas fluidas. Cosa muy distinta sería la oportunidad para enamorar, la cual parece 
imposible por el perfil de los jugadores y las funciones del texto, que se rebajan al 
divertimento. El gran entusiasmo por el juego no evita el desarreglo de su dinámica. 
Muchos de los versos son soplados; lo que se incrementa hacia el final, cuando parece que va 
fallando la memoria. No hay gente joven a quien enseñar; joven como, adolescentes o 
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jóvenes entre los 15 y 25 años... Su ausencia manifiesta un grave síntoma de que la tradición 
sufre el deterioro en el uso. 
 
4.3.4. Chigualo Domingo Vélez, 1 de febrero de 2018, Casa Grande, Canuto 
Impulsado por una idea relativamente romántica, me empeñé en ir ‘montaña 
adentro’, sintagma que refleja un radical romanticismo cuya lectura evoca a la armonía del 
montubio. Esa necesidad de hallar la virtud o pureza me incitó a ir a uno de esos lugares 
aislados.  Sin embargo, no resultó tan recóndita o remota de la ciudad, al menos de en 
cuanto a las costumbres, ya que se puede adelantar que no será el lugar donde la tradición 
siga fiel a sí misma. La primera visita a Casa Grande llegué por recomendación de uno de 
los vecinos de San Elías tras pasar previamente por varias de las poblaciones que se van 
encontrando desde Canuto. Me dirigieron a la casa de la catequista y su hijo, Bella y Miguel. 
Fui invitado a hospedarme en su casa para el uno de febrero. La segunda vez que volví fue 
para vivir el chigualo, consciente de que esas fechas hallaría con seguridad excepcionales 
bajadas de Niño. 
Efectivamente, Domingo Vélez y Linda Miranda celebraban su velorio. Diez años 
haciendo la bajada con mucha aceptación de vecinos y amigos. Nos dicen que hay menos 
gente que en otras ocasiones, ya que coincide con el duelo por la muerte de más de un 
vecino. En todo caso, se reúnen unas cien personas. Muchos hombres, varios 
aparentemente sin pareja, también muchos jóvenes van quedando a la derecha sentados en 
la entrada mirando hacia el espacio libre que queda en el centro. Seguidamente se sientan 
mujeres, señoras y chicas más jóvenes esperan el inicio. Hacia el fondo del espacio, ya casi 
debajo de la casa se reúnen varones de unos 30 y 40 años. La mayoría bebe, algunos se 
emborrachan. El altar alberga el nacimiento, que tiene la figura del niño Jesús acompañada 
de unas velas, flores, cintas, bolas y otros adornos que lucen y dan brillo al mito. Este 
pesebre me ha parecido más elegante que otros, es diáfano y no desentona ningún ornato o 
aderezo. El locutor da la bienvenida y agradece a los padrinos. Pregona la oportunidad para 
el disfrute tras los cantos al Niño mientras, encumbra al disc-jockey que hacer sonar la que 
será la ‘verdadera alma’ de la fiesta, la omnipresente –tecno– cumbia. 
Unas quince mujeres, las más implicadas, amigas y familiares de los dueños del 
chigualo, se prestan al canto. Las otras, de todas las edades incluidas niñas, esperan enfrente 
sentadas en sillas. En el ánimo de los hombres no está la adoración.  Dentro no atienden. 
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La fase religiosa resulta un ligero trámite. Incluso al inicio del canto no se escucha apenas la 
tonadilla. Por un lado, no terminan probar el equipo de sonido y, para mayor 
inconveniente, la música de otro vecino que parece vivir a más de doscientos metros 
irrumpe en el velorio. No se canta más de cuarto de hora. Al inicio, el speaker insiste en que 
la gente cante al Niño, pero la música y su tono de locutor deportivo no favorecen la 
atmósfera paralitúrgica. Continuamente apunta a cantar los villancicos como prolegómeno 
para el baile (bailorio). Esa incitación hace entrever que la recompensa del canto será bailar 
en pareja; ello muestra la verdadera pretensión de la fiesta, donde lo poético está relegado al 
ostracismo. 
La previsible impaciencia por el baile y la música del vecino tampoco ayudan a 
alargar los villancicos. Las mujeres dudan de qué versos cantar. El ritmo se repara más 
rápido que en otros cantos al pesebre. No se cumplen con la estructura de la paraliturgia. 
Continuamente el animador rompe la interacción y el liderazgo de la gente, varios altavoces 
convierten el espacio en una discoteca. El locutor retrasmite, pregunta por si se hace la 
vuelta refiriéndose a la procesión y ofrenda. Finalmente se realiza el ofrecimiento como 
suele ser habitual y la gente ofrenda. Los hombres de debajo de la casa bromean, su nivel 
de embriaguez sigue en ascenso. 
RUEDA frustrada 
Varias canciones se repitieron a lo largo de la noche. Los versos de amor, dependen 
de Doña Bella, la catequista, quien más coplas recuerda y conoce los juegos de rueda. Ella 
está de duelo y con 68 años es la única persona (cercana) que quizá tenga esos juegos 
presentes. Por mi diálogo con el dueño se incita la realización. A su ausencia se suma mi 
desengaño producido por la obstinación de confirmar caduco el verso popular y su 
interacción. Yo no lo pido, no es mi intención presionar, sin embargo, no escondo mi 
sorpresa de que en una localidad bastante apartada de las zonas urbanas haya ese desapego 
a la tradición. Se forma el corro. La ocurrencia del speaker es que hay un español que les 
llevará a España (grabados y en persona) a quienes participen. Continuamente toma el 
papel del dinamizador, cosa que impide que los participantes de la rueda se comuniquen. El 
descalabro es tal que no hay ningún contrapunto. Desde la zona de los varones 
embriagados se grita un verso: Dice que no conozco / la florcita del muyuyo / si no la 
conociera / no fuera amorcito tuyo. // Muchos se ríen. La rueda se deshace con la 
resignación de algunos y mi absoluto desengaño. Al no existir ni repertorio ni diálogo no 




4.3.5. Chigualo de Rodrigo Vera, 2 de febrero de 2018, Picoazá 
Este velorio lo heredó Rodrigo Javier Vera, músico e integrante del grupo folclórico 
Amorfino Puro. Como artista proyecta el chigualo como un evento cultural. Una formación 
artística, folclórica y profesional para dinamizar la noche, que, probablemente, y 
adelantándome a los argumentos posteriores, deformaría el espíritu participativo de los 
cantos al pesebre. Esperan a Ale, amiga artista, para que haga de maestra de ceremonias. La 
amorfinera llega con familia y amigos desde Calceta, un servidor incluido, después de más de 
una hora de carretera. Un planteamiento que evidencia el estilo y la pretensión musical del 
encuentro. El grupo de música hace presencia en el escenario a la derecha del público, son 
vecinos, amigos y gente cercana; pero para la ocasión juraría que se conforma como 
público. El pesebre queda al lado izquierdo de los presentes. 
Micrófono en mano comienza la tonadilla acompañada de la guitarra, el riff de dos 
acordes envuelve la acústica. Se escuchan rumores / que los reyes vienen / a llevarse al 
Niño / de aquí del pesebre. // Buenas noches / noches le estoy dando / con este versito / 
le estoy saludando. // Buenas noches Niño / fue que me olvidé / de darle las noches / 
apenas llegué. // El Niño es chiquito / pero enamorado / de esta muñequita / que tiene a 
su lado. // […] / para el Niño Dios / le llegó la peste / mi Niño murió. // Mentira Niñito 
/ no se deje creer / se puso gordito / y lo fue a vender. // Se rescatan estos versos por su 
originalidad y contrapunto. 
Una primera ráfaga de versos y descanso. El micrófono impide la participación de 
las otras personas, en especial de quienes están más cerca. La guitarra acompaña desde el 
primer momento y cubre las voces que repiten los versos. Se hace difícil entender la letra. 
El sonar de los altavoces ocupa el lugar del canto a coro que debía ser central para la 
participación. La voz suena también por el amplificador de sonido, de forma que no facilita 
el acompañamiento. Insisto en ello, una vez más vemos como los medios se convierten en 
fines; pareciera que se impone esa lógica del tengo luego uso: dado que disponemos del equipo 
se debe de amplificar la música. Sin embargo, lo fundamental de la tradición es que cante la 
misma gente, que el chigualo no ha necesitado ser orquestado, si no de la participación de 
varias cantoras con ganas y entusiasmo en la adoración. 
Hay un punto de karaoke, valoración que podrá parecer severa e irrespetuosa. Sin 
embargo, no dejo de pensar que cuanto más pautado el ritual, menos popular, y cuanto 
165 
 
menos popular, más cerca de extinguirse y más lejos de la identidad de los pobladores; de 
que ellos mismos pudieran reformular su tradición. Después de vivir algunos velorios, me 
muestro más complaciente con los íntimos; en esos momentos el cantar popular encierra la 
comunión y la elevación; lo que permite mayor cohesión social y contrapunto poético. En 
mi intención nunca está el cantar, sin embargo, si los cantos embaucan, me dejo llevar por 
la tonadilla de las cantoras, cuando a capela se da un natural acompasado. A veces, incluso 
el diálogo en verso sorprende por su gracia y realidad. En este caso hay villancicos cuya 
letra tienen mucha enjundia. A su antojo reformulan la epifanía evangélica sobre el 
nacimiento y la adoración. Los Reyes, que vendrían a ofrendar y a adorar al Niño (Mateo 2: 
2), podrían venir a llevarse al Niño / de aquí del pesebre. Dos cantoras inician la porfía sobre el 
Niño figurativo y el Niño presente. El Niño Dios toma una doble dimensión. 
De lejos hemos venido / cantando noche y día / cantándole al Niñito / ya se 
despedía. // Deme su manito / pero la derecha / para despedirme / de su linda fiesta. […] 
// Aquí está el carrito / aquí está el chofer / alístese Niño / que lo vengo a ver.91// Yo no 
quiero carro / ni menos chofer / yo quiero mi barco / que me viene a ver. // Canta la hija 
y responde ella misma en boca del Niño: Niñito bonito / quién es su padrino / quien está 
en la puerta / repartiendo vino // Carita morena / qué haces en la playa / arropando al 
Niño / después que se baña. // [...] Padrino y madrina / vengan a coger / a coger la cinta 
/ del Niño Manuel.// Al dos de febrero / son las Candelarias / cantémosle al Niño / antes 
que se vaya.// Se termina el canto. La cantante anima a revivir la tradición de los chigualos. 
Justifica su predisposición de seguir cantando y jugando. 
RUEDA 
Las mujeres, mamás de los pequeños, están alrededor de la pista cerca del pesebre. 
Muchos niños de hasta los diez años están con ellas. Los hombres disfrutan, algunos son 
los padres de los niños que por momentos serán los protagonistas de las ruedas. El grupo 
acompaña a ritmo de amorfino. Niños y algunos adolescentes integran la rueda. Hay quien 
sabe versos, otros para responder necesitan preguntar. Las madres graban vídeos con sus 
teléfonos. Es la primera rueda que veo que se sigue esa tendencia de actuación y 
expectación muy frecuente en los concursos escolares. El chigualo tiene un cariz diferente a 
lo que hemos conocido hasta ahora, su aspiración parece propia de un evento cultural. 
                                                          
91 Venir a ver es la expresión que en Ecuador se utiliza para pasar a recoger en coche. Este verso 
muestra la extraordinaria actualidad del canto y la originalidad de su reformulación.  Y después 
sigue la porfía, lo cual es de celebrar por la vitalidad del diálogo en verso. 
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Se demanda por el altavoz la presencia de los niños para jugar. La banda lleva el 
canto: Salieron a bailar / la rosa con el clavel / la rosa regando flores / y el clavel a recoger. 
// Eres chiquita y bonita / eres como yo te quiero / eres alhajita de oro / hecha del mejor 
platero. // El baile del sombrerito... Sigue el juego y suenan acordes púa contra púa por el 
equipo de música. Un adolescente dentro de la rueda dice el verso: Muchacha bonita / de 
carita sonrojada / apostara y no perdiera / a que (esta noche) es mi enamorada. // Las 
uvas eran verdes / el tiempo las maduró / mi corazón era libre / y un muchacho lo 
conquistó. // Se observa el verso preparado, pese a que la métrica no se respete; incluso se 
pierda la rima por equivocación. Cada quien se lleva su copla y la suelta en su turno; 
corriente de un ánimo de teatralización de los pequeños. Si el amor es un delito / 
delincuente llámame / pero a ti amor mío / jamás te olvidaré. // Las horas del día / las 
tengo contadas así / ocho soñando contigo / y diez y seis pensando en ti. // Otro 
pequeño queda dentro, le soplan el verso que se escucha por el mismo altavoz: Entre rosas 
nací / entre espinas moriré / pero a ti amor mío / jamás te olvidaré. // Ahí arriba en esa 
loma / viene una copa rodando / y la copa va diciendo / nuestro amor se va acabando. // 
Le dicen el verso a otro niño: Sembré la hierba buena / por no sembrar cilantro / amorcito 
¿cómo haremos / para no querernos tanto? // Dos patitos en el agua / no pueden nadar / 
los amores que se quieren / no se pueden olvidar // De todos los colores / a mí me gusta 
el rojo / y de todos los que están aquí / a mí me gustan tus ojos // Otro: Como eres linda 
y bella/ te quisiera ver pasando (pasar) / por un pasamanos de estrellas / y (por) un puente 
de cristal. // El anillo que tú me diste / fue de vidrio y se quebró / el amor que tú me diste 
/ fue muy poco y se acabó. // Por esta calle voy / por la otra me doy la vuelta / la 
muchacha que a mí me quiera / me tenga la puerta abierta // Ya sale la luna hermosa / 
redonda como una taza / amorcito si me quieres / primero dame una casa. 
El juego y las canciones las guía el grupo. Ellos cantan mientras rasgan las cuerdas 
de la guitarra. Con los versos se oye el chascarrillo desde el micrófono del cantante. Son 
niños y adolescentes quienes conforman la rueda, fuera quedan las madres muy deseosas de 
reír cada atrevimiento y descaro de los pequeños. Contestan con micrófono y el efecto eco 
hace reverberar el sonido. Se recita, no se canta, tampoco se repite el verso. Alguna copla es 
dicha por fuera, otras leídas. Las equivocaciones en la métrica o en la conjugación de algún 
verbo plasman, respectivamente, que no está interiorizada la canción y no se dialoga. Los 
pequeños carecen de repertorio de coplas, únicamente la que habrían preparado para la 
ocasión. El fallo o duda en expresiones limita la relevancia. Muy poca concordancia entre la 
estrofa primera y la respuesta. Los mensajes, aunque nuevos no suponen un cambio 
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psicológico, tal vez en el espectador, pero no es el caso de la interlocutora que se conforma 
con decir sus cuatro octosílabos. Es evidente el vacío pragmático, no solo más allá del 
juego, si no en el juego mismo. Hablaríamos de correspondencia perlocutiva si las respuestas 
portaran información ligada a la primera estrofa. La mayoría de versos son de 
enamoramiento entre pequeños y adolescentes, los primeros lo hacen estimulados por sus 
madres; los más jóvenes, posiblemente se sientan también obligados, aunque también 
deseosos de superar esa vergüenza.  
Nunca podremos especificar la consecuencia del verso como algo innegable. Sin 
embargo, seguimos observando elementos que ayudan a identificar la posibilidad; y el 
propósito del ‘macro acto de rueda’. En los interlocutores, dada su edad, no se contempla 
una contingencia de enamoramiento. El propósito global del juego es indudablemente 
recreativo hacia unos espectadores. Esa sintaxis haría imposible el diálogo en un plano de 
realidad posterior. Cuando son externos, varios productores no serían interlocutores. 
Requerirían algo más de coherencia y concordancia para llamarse interlocutores (dentro de 
la rueda). La dirección de las coplas se muestra en un grado de dirección hacia a un público 
(externo). Las madres se recrean y son las receptoras que se regocijan con el verso. La 
comunicación consciente con el receptor externo o público, acercaría a una la sintaxis 
teatralizada y un auto de comedia. A la rueda le seguirá un contrapunto entre la pareja de 
amorfineros (Alexandra Cusme y Rafael Estrada), amigos muy queridos emplazados a seguir 
amenizando la velada. Se presentan como un espejo para que los jóvenes sigan la dinámica 
del contrapunto. Su repertorio es variado. Una ráfaga de versos de amor va seguida por 
otra de versos de un duelo de sátiras. 
 
4.3.6. Chigualo Alexandra Cusme, 9 de febrero de 2018, Calceta. 
Ale es la hermana de una familia con muchos hermanos. Solamente con ellos, 
hermanas, sobrinas, primas y unos cuantos vecinos, se alcanzan las cincuenta personas. La 
suerte de poder haber convivido en su casa, a orillas del río Mosca, colindando con parcelas 
de su familia, nos permite comprender la preparación y prolongación del velorio. Las 
mujeres –también la madre, abuela o suegra de todas (Marianita de Jesús)– han colaborado 
en los preparativos durante la semana. Gracias a esas redes de comadreo se ha entretejido la 
tradición hasta la fecha. En el capítulo posterior reflexionaremos sobre su importancia. 
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Cerca de un centenar de personas, casi todas entre familia y vecinos, salvo la 
participación del grupo Amorfinopuro, que en reciprocidad a la presencia y rol de Ale Cusme 
en su velorio y los padrinos extranjeros para la ocasión, un servidor y otra amiga afro 
estadounidense. Es curioso que los padrinos seamos de fuera, habitualmente son comadres 
o compadres con cierto nivel de parentesco, lo cual supone una originalidad que manifiesta 
el carácter abierto del chigualo. Esa innovación responde al deseo de conjugar la tradición 
con hacerse un encuentro integrador y dar a conocer las propias raíces. Puesto que Ale me 
ha abierto las puertas de su hogar, puedo profundizar en lo que rodea al velorio. 
Me consta ese compromiso con la tradición oral. Si en otros velorios la devoción 
por el Niño mueve a la dueña a cumplir con la adoración, aquí, la motivación surge como 
ímpetu por destacar sus raíces y lucirlas. Igualmente tiene un carácter social, de encuentro y 
convivencia que regula las relaciones entre iguales. Lo complicado de la propuesta pasaría 
por hacer compatible la autenticidad con la expectación, con un cierto afuera de 
expectación. Las personas que llegan se van sentando en las sillas y abren un ancho paso 
hasta el pesebre. Los varones, entre ellos varios jóvenes se sitúan en la parte diagonal del 
bajo de la casa, desde cuyo ángulo no se permite la directa observación del altar. Otros, 
amigos y parientes, quedan detrás de las primeras filas, esperan los juegos, conversan, 
comparten puro92. 
Hay bastantes mujeres del vecindario, ellas han sido llamadas a la bajada y muestran 
su fiel devoción al Niño. Les acompañan pequeños. Ale hace una breve presentación, pide 
consideración para no interrumpir los cantos con el sonido de los celulares. Incita al disfrute 
de las “hermosas tradiciones”: comer, hablar, cantar, bailar… empezando por los cantos al 
Niño: ¡vamos a chigualear! Comienza el canto. Cuesta que las cantoras afinen su voz. Se 
oficia en unas tres secuencias durante más de una hora. Hay varios cambios de tonadilla y, 
por tanto, de estribillo: La flor de la caña / es de un color tierno / cantémosle al Niñito / 
todito el invierno. // De la espuma blanca / nació el Niño Dios / qué dicha tan grande / 
para el que lo halló. // El árbol brilla de luz / brilla de luz más que el sol / brilla la cuna del 
Niño bonito / brilla, brilla más que el sol. // Pajarito verde / color de limón / Niñito 
bonito / de mi corazón. // Felicitemos el año nuevo / feliz y dicha prosperaremos / feliz 
el año que ya pasó / y ensalzaremos al Niño Dios. // No cesará mi lengua / cantando 
noche y día / cantándole al Niñito / cantándole a María.  
                                                          
92 Aguardiente puro. 
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En algún interludio se brinda rompope, bebida de monjas que tradicionalmente ha 
ofrecido en convites y ceremonias de carácter religioso. Ellas acompañan las tonadillas, la 
predisposición de las señoras al canto hace alcanzar cierta trascendencia en un velorio 
abierto, donde no todos los presentes se concentran en la comunión de la fase religiosa. 
También hay contrapunto a propósito de la venta del Niño, señal de que también el canto y 
contrapunto cohesiona por ser símbolo de valores e imaginario colectivo. Se quiere cumplir 
con el protocolo con severidad siguiendo la estructura apuntada arriba. Sin embargo, el 
grupo de música (folclórica) apura el tiempo, impaciente por su audiencia. Deben marchar 
a una hora prudente, vienen de Picoazá, a más de una hora de camino en coche. Su turno 
comienza después de la fase religiosa y el convite. La maraca suena frecuentemente 
mientras se adora. Lo cual deteriora la atmósfera de la comunión en el canto. Los niños 
jugando alrededor tampoco favorecen el silencio de la paraliturgia. Con todo, los cantos al 
Niño se dilatan y las señoras se muestran modélicas a su devoción. 
RUEDA 
Al igual que una semana atrás el grupo folclórico orquesta los juegos de rueda y el 
baile. La rueda la conforman varias sobrinas, pequeñas y adolescentes. También algún 
pequeño, y otro adolescente. Completan el corro los mayores entre ellos Ale y Rafi, dueños 
del chigualo, y amorfineros que terminan con un duelo chispeante cargado de ofensas en verso. 
Su perseverancia en la tradición oral es tal que con dedicación han iniciado a los pequeños 
en el contrapunto. Una trasmisión que permite que sobrinas y sobrinitos entren a la rueda 
con relativa confianza, al menos, con una o dos coplas memorizadas. Primera respuesta en 
la lógica de no correspondencia: Jovencito su versito / tiene mucho contenido / si por mí 
se ha despertado / vuélvase a quedar dormido. // La respuesta al alago es de rechazo. 
Comienza con la tendencia donde la mujer juega (en este baile) con ser la última que habla. 
Salen los siguientes protagonistas. Él de mediana edad y ella adolescente. Botoncito 
botoncito / ya te estás poniendo rosa / ya se te ha llegado el tiempo / de decirte buenas 
cosas (a mi parecer fue soplado). // Yo soy la media naranja / yo soy la naranja entera / yo 
soy un botón de rosas / pero no para cualquiera. 
Salen primos, ella adolescente y él muy pequeño, tiene preparado el desafío: Tú 
dices que soy chiquitito / como un huevo de pato / pero te vas a encontrar / con la horma 
de tu zapato. // La prima mayor dice el suyo, no responde: Botones color rosado / yo 
pongo de mi vestido / No quiero un hombre casado / ni que esté comprometido. // 
Entran el hermano del pequeño y Ale, tía de ambos y otras primas de la rueda. El sobrino, 
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también niño, dice: Allá arriba en esa loma / hay un palo ‘colorao’ / donde pongo mi 
sombrero / cuando quedo ‘enamorao’. La respuesta de la tía: Qué lindo su versito / qué 
hermoso su mirar / vaya dígale a su madre / que lo termine de criar. // Se suceden las 
parejas: Allá arriba en esa loma / tengo un pozo de agua clara / donde yo me lavo la bolsa 
/ y tú te lavas la cara. // Yo sembré la hierba buena / donde el agua no corría / yo 
entregué mi corazón / a quien no lo merecía. // Malaya quien dice amor / pudiendo decir 
veneno / malaya quien se enamora / de prendas que tienen dueño. // Verde, verde la 
verbena / que en el verde monte nace / la mujer que tiene marido /con el otro se deshace. 
// El que duerme en casa ajena/ a las cuatro se levanta / este gallo de pocas plumas / en 
mi gallinero no canta. Continúan con el contrapunto de Ale y Rafi, quienes ya han hecho 
ese show en varias ocasiones. Una forma de significar la teatralización. 
Vamos a ver por qué su dinámica obtendría una mayor coherencia pragmática que 
la rueda del anterior chigualo. Existe la lógica de pedagógica pues han entrado niños y 
adolescentes con algunos mayores. Hay conciencia de los actos comunicativos. Sabiendo 
que el acto global se procede a una declaración y la respuesta tiende a ser de 
desenamoramiento. Con esas pequeñas consecuencias del acto comunicativo se demuestra 
el carácter dialógico del juego. Sin embargo, el propósito de las enunciaciones muy 
improbablemente propondría aquello fuera del juego. Más, teniendo en cuenta la disparidad 
de situaciones (estado civil y pretensión libidinal) de los interlocutores. Casi todos son 
productores, lo cual indica que se manejan repertorio. Los interlocutores son productores y 
receptores. Los receptores e interlocutores ocupan la misma posición, ahora bien, en 
ocasiones el texto parece ir dirigido a receptores externos; es decir, al público y familia para 
a hacerles reír. Los participantes son conscientes de la comunicación y también de la 
presencia del público. Existe un diálogo con matices perlocucionarios cuyas consecuencias 
están en la reacción dada en el contrapunto. Habíamos dicho que ello dependía lograr que 
el receptor e interlocutor se den cuenta de algo o convercerle, elevarle… Las repuestas en versos, 
diré que suponen consecuencias del acto de habla y, por tanto, denotan actos perlocutivos. Sin 
embargo, la efectividad se diluye cuando la dirección de la comunicación que tiende hacia 
afuera. 
 




Antes de sintetizar el diálogo de las ruedas resulta de utilidad atender al contrapunto 
en los cantos al Niño. La interacción entre cantoras nos interesa por varios motivos. 
Primero, suele ser elevado el número de ellas de mediana edad (en torno a cincuenta años). 
El verso en contrapunto podría aproximarnos a la consideración de la vitalidad de la 
improvisación del Amorfino, ya que la concatenación de ambas formas poéticas da solidez, 
arraigo y continuidad a la convención social, por la cual la forma poética se establece como 
elemental para la convivencia y el intercambio. Aun tratándose del verso del Niño, la porfía 
estaría indicando un grado de efectividad del diálogo en verso. Al sumarse nueva 
información en los oyentes concederíamos a la secuencia de porfías su grado de 
improvisación. Estas consecuencias ratifican el acto perlocucionario cuando el discurso 
produce unos efectos en el receptor. Conforme a ello, se ha advertido la dimensión 
perlocutiva en virtud de las reacciones obtenidas a las provocaciones en los actos de devoción.  
En cuatro de los seis chigualos se ha practicado el diálogo en verso de manera 
explícita. Teniendo en cuenta que en los dos restantes la fase paralitúrgica ha sido, 
prácticamente, despachada; se sospecha que el diálogo con el Niño, directamente, y entre 
cantores indirectamente, ha debido ser muy habitual y de gran importancia por su 
influencia persuasiva. Un diálogo ha girado en torno a la participación de la dueña en los 
cantos y en la pretensión de las cantoras en discusión por la ocupación de la dueña, o no, y 
el interés, o no, de las presentes por tomar café. Aun no habiendo tanta confianza entre 
cantoras para llevarse la contraria, el verso brota con naturalidad. El diálogo de la Mocora 
contrasta con lo anterior, ya que en este caso haya, seguramente, demasiada confianza. Las 
cantoras son hermanas o cuñadas y, algunas, hijas, sobrinas y primas entre ellas. El 
interlocutor es el pequeño que pone voz a las palabras de su madre (productora), quien 
cuestiona e ironiza con propósito de los presentes, más expectantes por el baile que 
concentrados en la adoración. En los otros dos velorios el tópico del diálogo coincide; se 
ciñe a devoción al Niño para condenar el comportamiento de quien, vendiéndole, hubiera 
desdeñado la figura del mito. Un relato que se asociaría con las parábolas que catequizan 
sobre la traición o negación a Jesús, donde se muestra con sencillez una oposición de 
valores positivos de fe y lealtad. 
El diálogo encierra su función ética sobre los comportamientos de unas creencias 
propias. Lo interesante es que el acto comunicativo cuando es eficaz conlleva esas 
enseñanzas de costumbre y cohesión. Con el villancico como canto colectivo se discierne o 
acuerda sobre las creencias que laten en la colectividad. El símbolo del Niño media en el 
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conflicto cotidiano y sirve para ordenar justicia. Muchos cantos son dirigidos directamente 
a él e indirectamente al auditorio. El Niño se mitifica porque es capaz de representar aquel 
justo y redentor, referencia de las cantoras. Aquel intercambio reanima a los presentes que 
con la sonrisa esperan una contestación que activa la acción comunicativa. El respeto al 
canto incita las ganas de contestar. Los versos son de una actualidad sorprendente, lo cual 
ayuda a entender la refundación del mito emparejada al rito y a la sociedad actual. Ese 
espacio del rito es necesario para ordenar la cultura y, mientras las cantoras se reúnan para 
cantar, el canto se establece como un círculo sobre lo axiológico donde se pueden dar 
pautas para la conducta de las iguales, frecuentemente, sobre las creencias.  
Tras haber vivido esa vitalidad en los cantos al Niño, me inclino por hacer un juicio 
de valor sin ánimo de dictar ninguna fórmula. Considero que si la intención es conservar la 
tradición los herederos deberían detenerse a reflexionar sobre algunas de las causas que no 
facilita la trasmisión; como se ha visto, el ruido, la orquestación y los productos prefabricados 
impiden la participación. El diálogo en verso se origina con en ese ánimo de cantar al 
pesebre y generar un diálogo entre cantoras, en ese caso se reconoce como un auto 
participado y dirigido popularmente. Por tanto, el rito que se vive y ha vivido con vocación 
popular parece contrario e incompatible a una tutela; es decir, ¿podríamos hablar de lo 
mismo siendo el encuentro pautado u orquestado? 
 La misma cuestión de regulación cultural e imaginaria se presenta en la copla de 
amor, retóricamente, más disminuida. Si el ruido o la entropía afecta a los cantos al pesebre 
es algo que se acentúa en el juego de enamoramiento. Que no haya cantos a capela al Niño 
influye en la fase poética posterior. Probablemente se deba, a que en la poética del 
Amorfino la improvisación deba hacerse a solas. Los protagonistas pasan a un centro de 
escena con las miradas de los presentes. La dinámica de las coplas de amor cuenta con una 
sintaxis directa entre interlocutores, sin una referencia simbólica como lo es el Niño, que su 
presencia supone gran mediación lúdica y afectiva. Ahora bien, si la copla no representa un 
medio posible para un acto comunicativo, aquella facultad –erótica– y necesaria a la 
condición humana aspirará a ser ejercitada por otros medios y con-textos. En otras 
palabras, el atrevimiento de mengua según disminuyen los efectos. Estas aspiraciones con 
consecuencias psicológicas y sociológicas serán motivo de reflexión del próximo capítulo 
(5.). 
 El siguiente cuadro pretende concentrar tendencia de los diálogos después de su 
examen de su estructura comunicativa. Comenzamos a ver, como parece evidente, que 
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cuando el productor no coincide con el interlocutor y receptor, el diálogo se inclina al 
modelo inserto literario cuya efectividad no está en un plano de realidad. Por su parte, es 
evidente que cuando los productores coinciden con los interlocutores el diálogo tendería a 
la dimensión real. La condición de los interlocutores es ambigua en este tipo de autos, pues 
si decimos que los efectos podrían desbordar a la rueda es porque hay un adentro. Ello 
obliga a pensar que, a pesar de tratarse y haberse tratado de un diálogo normal la 
comunicación interior no se desprende absolutamente de su ambigüedad (teatralizada). En 
todo caso, advirtiendo la sintaxis de diálogo se admitirían unos niveles pragmáticos. Por 
ello resulta tan importante localizar al productor de diálogo, si este es múltiple y suele 
coincidir con los interlocutores estaremos hablando de un primer nivel. El siguiente 
recuadro parece más complejo, pues en el caso de la rueda debiera hablarse de 
interlocutores que se comunican dentro. Sin embargo, sabemos por el contexto que ese 
interior es parte del conjunto de la vida real. El siguiente factor también resulta singular en 
el caso del diálogo del juego de rueda de amor, ya que receptores e interlocutores ocupan la 
misma posición y, sin embargo, se comunican muchas veces –únicamente– dentro del 
texto. De nuevo, nos encontramos ante un punto de disyuntiva que, desde luego, resulta 
decisiva para la efectividad real del diálogo. Los textos de la rueda serían conscientemente 
comunicados entre sí; en cambio, una rueda marcada por la simulación haría importante a 
un receptor paralelo, encaminado a convertirse en espectador. Conforme a ello se estaría 
fundando una comunicación indirecta y hacia el público; ello limitaría los efectos y las 




























































 De un estudio de la sintaxis pragmática del Amorfino derivan los niveles de 
posibilidad. De acuerdo al juego comenzarían las condiciones que conceden la contingencia 
y posibilidad en cada caso. La premisa de la que partimos se aborda en uno de los epígrafes 
del capítulo siguiente, formula que: la rueda como acto comunicativo permitía un diálogo 
abierto de amor y contrapunto con posibles consecuencias más allá del juego. Veremos al 
final, que el juego poético pone a jugar también la imaginación, y eso entraña 
consecuencias. Antes, partimos del a priori del cual la imposibilidad tiene un carácter 
ontológico. Sobre esta base, podríamos aseverar que no hay posibilidad sin imposibilidad. La 
necesidad encauza vías para lo humanamente posible, en este caso el amor. Entonces, 
aunque un amor concreto sería contingente, el Amor en sí, es necesario (sin duda lo es para 
los amantes). Con este planteamiento se toma la imposibilidad como antropológicamente 
dada. Luego se observa la creación, su potencial de realización y se interpretan cada caso 
según las cuatro invectivas de probabilidad: debe no ser, no debe ser, no debe no ser, debe ser. En la 
tabla de más abajo se descompone el segmento de posibilidad por los encuentros. La 
experiencia de campo revela la clara tendencia la degradación pérdida de memoria y registro 





IMPOSIBLE CONTINGENTE POSIBLE  NECESARIO 
Facundo Debe no ser.  
La Mocora No debe ser y un grado de no debe no ser  
Calceta (R. Chile) Debe no ser…  
Casa Grande No ser 
Picoazá Debe no ser.  
Calceta (A. Cusme) 





  Recapitulando la observación de campo, se presentan seis velorios que integran 
sendos juegos de rueda mediados por la copla de amor. Iremos en el siguiente orden de 
explicación: de la imposibilidad hacia una mayor contingencia. 1) En el chigualo de Casa 
Grande refrendaríamos aquella idea del maestro Julio Caro Baroja sobre el equívoco de 
idealizar al campesino. Humano como todos y expuesto a la sociedad tecnologizada, de 
masas y pautada, hará de sus costumbres pasadas una simulación anecdótica o, cuando no, 
una práctica desconocida. Si me muestro tan categórico es, porque de todos los encuentros, 
el de Casa Grande podría ser el más homogéneo a una fiesta cívica o republicana de las 
zonas más urbanas, sin canciones de ronda de enamoramiento su diálogo directamente no 
es. 2) En la cita de Facundo vimos que le faltaba repertorio a los interlocutores, lo cual es 
decisivo para proclamar la eficacia de la rueda. Que los interlocutores no sean productores 
del verso malogra el diálogo, incluso, en el mismo juego. Eso sucede en casi todos los casos 
en varias ocasiones, aunque los hay donde se presenta un carácter pedagógico y no impide 
la fluidez o unas mínimas consecuencias en los actos de habla. 3) En Picoaza el propósito 
por conservar la cultura descubre la rigidez de la interacción. En ningún caso se presenta 
para creer en que haya consecuencias, pues como contemplamos los versos no eran 
secuencias de un diálogo sino oraciones aisladas. De donde se infiere que los actos 
ilocucionarios no sean realizables. De alguna forma estamos poniendo en duda la rueda como 
auto teatral de ficción, diría que se observa, en mayor medida, emisores de cuartetas. Si 
acordamos el Amorfino como una continuidad dialógica donde el verso segundo contesta 
al primero y, no con una respuesta cerrada, dicha reacción en esta rueda no será lo 
preponderante. Además, la comunicación está supeditada al divertimento de los receptores 
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externos o el público. El propósito global del juego es indudablemente recreativo hacia 
unos espectadores. Esa sintaxis comunicativa inclinada hacia el exterior haría imposible el 
diálogo en un plano de realidad posterior. En resumen, obstaculizada la cualidad dialógica y 
la situación de los protagonistas (edad, vecindad…) de no necesidad (erótica), parece 
inconcebible una contingencia de enamoramiento. 
4) La edad condicional los efectos del texto; y la falta de contacto y cotidianidad 
también supondría un factor concluyente en la situación comunicativa de los participantes 
de la rueda de Rosa Chile (en Calceta). En este caso por el motivo contrario al anterior 
encuentro, por ser mayoría o, todos mayores de veinticinco años. Si en ese juego solían 
participar solteros y solteras e iniciarse en la tradición, en esta ocasión es raro que los haya. 
Sucede también que la producción de versos viene de fuera, sobre todo la segunda mitad 
del juego cuando la señora Dalinda reitera su participación. Ello es un indicador importante 
de la pérdida de repertorio y, por tanto, de la popularidad, uso y efecto de la copla. En todo 
caso, dejo un margen de posibilidad porque existe un diálogo con interlocutores y 
receptores que ocupan la misma posición. 5) El otro velorio con juegos de Calceta se vivió 
en casa de Ale Cusme. Allí, las sobrinas que salen a jugar son jóvenes / adolescentes, sin 
embargo, sus interlocutores son mayores. Las consecuencias al interior de la rueda 
evidencian una reacción propia de lo he señalado como actos perlocutivos. Esto se ve en que 
la respuesta en algún turno, donde el verso segundo actúa sobre el primero a modo de 
consecución del acto de enamoramiento. En el caso remoto de que existiera posibilidad de 
enamoramiento, se disolvería a medida que la comunicación se desplazara hacia la 
teatralización. Vemos un diálogo consciente donde los textos se comunican entre sí, pero la 
mirada del público implicaría cambios en el texto. Cuando la dirección de la comunicación 
va tomando fuerza con respecto al público sospechamos del incremento de las lógicas de 
un diálogo inserto y, por tanto, a hacerse más estático, menos susceptible de la 
improvisación. En cualquier caso, habiendo aceptado el diálogo y la comunicación 
consciente entre interlocutores, considero, se abre una brecha que rozaría la contingencia. 
Por último, 6) la rueda de la Mocora deja abierta la posibilidad de que un acto perlocutivo sea 
realmente realizable. Los interlocutores, además de ser jóvenes en su mayoría, son 
conscientes de que el acto que se realiza puede tener un plano de realidad, dudoso o 
mínimo, pero podría tenerlo. Eso aumentar la atracción por el juego y, paradójicamente, el 
temor de los participantes hacia su verdad, pues las cosas dichas se podrían creer más allá 
del juego, por qué no. 
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Para ir cerrando el examen etnográfico, los velorios de Navidad de la cultura 
popular del litoral ecuatoriano integran cantos al pesebre, convite y convivencia entre 
aldeanos. Sus fases poéticas tienen esa misma función de embellecer la vida, de elevar a un 
plano extraordinario. La paraliturgia mantiene un propósito de comunión y sosiego del 
espíritu para la comunidad; y el Amorfino, otro propósito de divertimento y convivencia 
con los juegos de rueda, aptos para prender el corazón de afectos, amores y 
contradicciones. Como hemos observado, a día de hoy los cantos al pesebre siguen 
proveyendo de una relativa cohesión social. Con su grado dialógico colaboran en esa 
cohesión, en la creencia y en un ethos comunitario. Esto daría pie a definirlo como popular, 
por su constante uso y por sus, todavía, estímulos a una creencia común. En cambio, para 
la poética del Amorfino ocurre algo bien distinto. Los participantes rara vez acumulan la 
competencia suficiente de mínimos repertorios que dotaran de fluidez al juego poético. De 
todo, se deduce que el juego se hace por continuar la tradición, de lo cual derivan razones 
de por qué la rueda se convierte, prácticamente, en algo disfuncional y ordinario, incluida la 
disfunción recreativa. Con ello, es natural que la búsqueda y correspondencia de amor, algo 
que es necesario, se traslade a un espacio íntimo, donde siempre ha estado, pero no se 
concrete en esta esfera convivencial. 
La orientación de la comunicación durante el juego, indirectamente dirigida hacia 
un receptor externo, depreciaría sus consecuencias reales. Los participantes se reconocen en 
un marco ilusorio, bajo el cual se enseña, se deleita, pero no se puede mover el ánimo o 
deseo más allá del juego. Tras la valoración de las ruedas y sus actos de habla, se glosa una 
importante cantidad de actos ilocutivos que nunca conllevan a actos retóricos perlocutivos; pues 
los primeros nunca causan en el receptor la impresión que supuestamente se habría 
propuesto. No obstante, las consecuencias de esos actos resultan de un diálogo ficticio. En 
contraste de la vitalidad pasada, el diálogo que hemos descrito y analizado nos proporciona 
pruebas para considerarlo mínimo o, prácticamente, nulo de efectos reales. Su motivo se 
asocia al conjunto de elementos pre-retóricos, es decir sociales, aquellos que constituyen y 
estructuran el contexto comunicativo. En un vistazo rápido: la edad, el estado civil (no 
soltería), la no cercanía (o parentesco). Digamos que esos elementos se relacionan con la 
necesidad (o no) de los participantes por el macroacto de enamoramiento. La situación es tal que 
en casi ningún caso sería necesaria la rueda para encontrar unas consecuencias de amor. Y 
una consecuencia lleva a la otra, la ausencia de gente joven o su falta de competencia en el 
verso iría haciendo que el fenómeno retórico se diluya en un fenómeno de defensa por el 
patrimonio folclórico. Con el cambio de contexto y reducción del texto se observa un 
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cambio de coordenadas: de un diálogo de amor, galanteos y rechazos a un auto de 
teatralización. 
 
  Rueda  
          
 
 






Finalmente, me gustaría recalcar algunas cuestiones de la sintaxis pragmática del 
Amorfino, hoy. Servidos de algunos puntos del modelo de Albaladejo (1983) hallamos 
tendencias y características sobre la efectividad de su diálogo observado. De un lado, el 
Amorfino entendido como popular y susceptible de ostentar consecuencias se asociaría al 
diálogo normal; del otro lado, encontramos el diálogo inserto literario en relación a una 
rueda más dirigida y teatralizada hacia los espectadores. Los productores al exterior no 
pueden evitar ocasionar el diálogo ficticio, pues su sola participación coopera en ello. 
Cuando los productores coinciden con los interlocutores y receptores suele repetirse el 
esquema de rechazo o la disminución de amor. Subido el tono, otras respuestas son 
desafíos o burlas. La principal consecuencia del macro-acto reiterado sería la risa sobre un 
receptor externo. ¿Ello supone un cambio psicológico de los agentes? Desde luego que sí, 
aunque únicamente en la rueda y acentuando el entretenimiento del público; lo que vendría 
a corroborar la inserción del texto y sus principios de ficción. En general, la relevancia de 
los actos de habla no son realizativos; es decir, sus enunciaciones no se sostendrían fuera del 
juego por la situación de los participantes de la comunicación. En caso de haber 
Teatralización 
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Diálogo de amor en verso 
Productores, 
interlocutores y receptores 








consecuencias de estos primeros versos se limitarían al interior de la rueda. Por todo ello, la 
efectividad real del Amorfino debe no ser, con excepción de espacios y contrapuntos 
puntuales que generalmente podríamos colegir que no debe ser. Atendamos entonces al 










Salió Preciosa rica de villancicos, de coplas, seguidillas y 
zarabandas, y de otros versos, especialmente de romances, que 
los cantaba con especial donaire. 
     
 Miguel de Cervantes, La gitanilla 
 
5.1.1. Las últimas depositarias del verso 
No he oído decir a ninguna de las señoras que el chigualo fuera un encuentro de 
mujeres y para mujeres. Evidentemente no es así, la fiesta es familiar y vecinal, por tanto, 
no podría señalarse como fiesta exclusivamente femenina, sino para ambos sexos. No 
obstante, se establece en virtud de una portentosa red de comadreo. Siendo así, estimo 
justo explicar algo de la gran motivación de las mujeres por la fiesta del verso, donde la 
canción popular tomaba un papel protagónico. Los más pequeños acompañan a las mamás; 
los maridos y padres se unen, como es lógico.  Es obvio que el chigualo se trata de un evento 
intergeneracional; en efecto, el verso demanda la participación de todos: jóvenes y ancianos 
/vengan a cantar /que después que canten / salimo(s) a bailar. O: jóvenes y ancianos / 
vengan a cantar / a adorar al Niño / que está en el altar93. En otras latitudes, posiblemente 
haya exclusividad femenina para las fiestas de las Candelarias, como también sucede con la 
fiesta de las Águedas actualmente en varios lugares de la Península Ibérica, incluso cuando 
en una sociedad tan secularizada, muchas mujeres siguen reuniéndose entre ellas para 
celebrar y obsequiarse.  
El poso que ha dejado la trasmisión del motivo litúrgico en el velorio montubio, en 
mención al día de plena purificación de la virgen tras el alumbramiento, tiene su vigencia en 
ensalzar la maternidad. La purificación de la virgen simboliza la conveniente recuperación 
de la madre después del parto. La adoración al Niño, es también veneración a la virgen, a 
su concepción. Es el canto a una benéfica maternidad. Conforme a ello, son principalmente 
mujeres quienes mantienen con devoción el canto al Niño, las más de las veces 
cuidadosamente. Gracias a ellas se tejen los lazos de comadreo de la familia extensa. Se 
genera una red de apoyo que será vital para la preparación del encuentro. La participación 
                                                          
93 En conversación con Michita y Ale. 
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intergeneracional se expresa en la ayuda durante los días previos de la bajada, la fiesta se 
gesta por esos vínculos y corre a cargo de ellas. Además del apoyo logístico que supone, 
hay un importante fondo de cohesión social y familiar. Días de compartir anécdotas: se ríe 
o se consuela, se enseña y se aprende, se bromea con el resto. Se invita a la merienda, 
después se da una inmejorable oportunidad para conversar, cantar y jugar entrada la noche; 
en definitiva, se conviene una costumbre de compartir familiar que luego debía servir para 
agrandar divertimento.  
Así lo viví en la Casa Montubia de Ale Cusme, madrina de algunas y comadre de 
varias, que une y demanda de hermanas, cuñadas, sobrinas y de todo aquel que se preste. 
Las más jóvenes, que tanto habrían jugado en su casa y sus alrededores, colaboran en los 
quehaceres y los preparativos. Esos lazos regulan la enseñanza de las costumbres a las 
adolescentes. Durante mis días cerca de aquellas riveras y campiñas pude comprobar que 
ellos, los varones, son más callados; probablemente hasta que beben o van tomando 
confianza; mientras ellas, son más comunicativas. A este respecto, las mujeres han tenido 
histórica y naturalmente una mayor función pedagógica y comunicativa con las crías que el 
varón. Producto de ello, las redes neuronales de la mujer encajan mejor en las habilidades 
cognitivo-sociales y en la memoria. En efecto, el cerebro de la hembra humana muestra 
mayor conectividad entre hemisferios izquierdo y derecho, respectivamente, lógico e 
intuitivo (Madhura y Ragini, 2013); mientras que el hombre estaría más preparado para la 
percepción y la coordinación por sus conexiones neuronales dentro de cada hemisferio. 
Semejante articulación cerebral podría explicar ciertos comportamientos e, histórica y 
genéticamente, una división del trabajo.  
La discusión científica sigue abierta, hay autores que defienden esa diferencia 
orgánica y, en cambio, hay otros investigadores que se inclinan por otorgar el mayor peso a 
las prácticas culturales. Probablemente se trate de una realidad indivisible, por la cual la 
estructura cerebral acentúe ciertas características por la práctica cultural, y viceversa, aquello 
orgánico termina por influir en el comportamiento humano por sexos. Precisamente, las 
mujeres tienden a desarrollar esa capacidad lingüística y de socialización. Sin un ánimo 
determinista ni de estereotipar por sexos, la etnografía ayuda a comprender algunas 
realidades histórico-sociales. En el contexto de Manabí, una sociedad que principalmente 
basa su economía en el sector primario, la división del trabajo está condicionada a estas 
habilidades que repasamos. Hasta hace una o dos generaciones todos, o casi todos, los 
hombres habrían dedicado a la agricultura; ellas también, pues cuando hablan del oficio 
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doméstico se debe incluir la crianza de ‘animalitos’ y al arreglo hortícola. Sin embargo, el 
espacio de acción para ellas se reducía la pequeña parcela. Respecto a la tradición oral, 
parece muy importante esta distinción, son ellas las que, generalmente, muestran mayor 
memoria y rapidez para resolver el verso. Esto se podrá explicar por las dinámicas de 
divertimento infantil, que, aun siendo variadas e inter-géneros, el rol de los muchachos se 
vincula a la necesidad; no así las chicas que, aunque también vivan esa necesidad, entre ellas 
solían jugar y cantar por disfrute con mayor asiduidad. 
No resulta casual encontrarnos enfrente de unas señoras mayores como fuente de 
recuerdos. Tampoco es novedoso que elijamos sentarnos a su lado para conocer su cultura 
oral. La figura de la anciana, como acertadamente apuntó Caro Baroja (mayo de 1981), ha 
representado ese conocimiento por su experiencia. Unas viejitas que en las sociedades orales 
guardan un cúmulo de mitos, leyendas, refranes, adivinanzas, romances, cantares populares, 
etcétera. Algunas eran llamadas guías, pues servían de faro para acudir a los festejos; los 
padres más confiados encomendaban a ellas sus hijas. Tan guía del camino, haciéndose 
mutua compañía con las otras muchachas, como guías para calmar a los padres que no se 
uniesen siempre a las ganas de fiesta de las jóvenes. Unas personas que han continuado el 
juego por su habilidad y desenvoltura. La soltura y saber del verso se han convertido en un 
bien escaso. Debía ser muy típico y natural que las mayores enseñaran a las más jóvenes y, 
dentro de la rueda, estas últimas entonando memorizaban.  
Ahora nos interesa el pasado y los porqués de los cambios hasta hoy sobre el uso y 
necesidad del Amorfino. Por ello, vamos a comenzar el recorrido por los comportamientos 
mediados los juegos, que siendo costumbre de un pueblo ha ido desapareciendo como 
pudieron haber desaparecido multitud de costumbres del mundo rural peninsular. Si hemos 
analizado la manifestación cultural hoy es por su comparación con las vivencias del ayer, las 
cuales nos importan de forma significativa para comprender a la vida y evolución cultural 
de una población. En definitiva, es de su voz, de sus historias de vida de donde podemos 
distinguir la concepción e identidad que se habría ido perdiendo, por lo cual, esta tesis es, 
en buen grado, la suya. Varias de estas señoras han compartido conmigo sus recuerdos, 
también varios hombres, que se prestaron amablemente a conversar. Todos ellos son 
genuinos depositarios de la tradición. Sin su ayuda ni siquiera podría imaginar estas líneas. 
Reitero a ellos, y a otros que me habré olvidado, mis agradecimientos por rememorar su 
pasado. En mi ánimo ha estado el comprender y dar valor y verdad a la cultura popular, ya 
sea también con sus defectos. Con su permiso muchas de las personas que se dejaron 
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entrevistar y cedieron a mí interés por escucharlas: Zoraida Zambrano (Zorita), Dumas 
Mora, Galo Cusme (tío Galo), Francisca Sabando (Panchita), Dalinda Molina; todos ellos 
de Calceta. Teodoro Salazar y Cremita García (Cremita); de Casas Viejas, recinto de 
Calceta. Mercedes Solórzano (Michita), Loma Seca, también recinto de Calceta. Marianita 
Bazurto, Manta. Ramona (Ramonita) y Jesús Cedeño, hermanos de Río Grande, Chone. 
Vicenta Bazurto, La Chorrera, recinto de Canuto, Inés Rivera, María Esmeraldas, Ruth 
Murrillo, Elicio Alcívar, Julio Espinosa…; a todos ellos los encontré en Canuto y sus 
inmediaciones. Sus paisanos atentamente me indicaron para encontrarles. A Bella y su 
familia en Casa Grande, recinto de Canuto. Y cómo no, a mi consejera y constante 
interlocutora Alexandra Cusme, aunque sea de otra generación posterior, para su orgullo, 
también depositaria del verso. 
En la última visita de campo llegué a casa de Rosa de la Venturita (Calceta) tras 
recomendarme su hermana hablar con ella por sus vivencias y alegría. Una vez superado el 
saludo y extrañamiento inicial, me trató con mucha amabilidad. Repitió que había vivido la 
tradición y me insistió en que ya no había quien le diera continuidad. Con cierta 
resignación, según ella, yo debía hablar con Eumeny Álava: “él es quien más sabe”, insistió. 
“Es el que sabe de las tradiciones atrás, él es montubio más que todo”. Su consejo, por 
decepcionante que fuera, estaría corroborando las conjeturas de decadencia y desaparición 
de la tradición. Ella y sus contemporáneas vivieron los juegos con emoción, pero 
cariñosamente, me mandó a tomar las explicaciones del folclorista, del hombre 
especializado del cantón, autor de más un compendio de folclore de la provincia. Sin 
embargo, sus historias de vida se podrá reflejar un mínimo destello del uso del Amorfino 
antaño. Estas personas, en el invierno de sus vidas, o casi, en una horquilla de entre los 
60/70 años y los 80/90, poseen recuerdos como para redondear la evolución del 
Amorfino. Para situar temporalmente la copla y sus portadores, una persona de unos 80 
años que hable de su época (cuando tenía entre 15 y 25/30 años) se estaría refiriendo a las 
décadas de los 50, 60 y, como muy tarde, principios de los años 70 del siglo pasado. 
Todas sus voces bosquejan un cuadro de la historia y sociología de su tiempo. 
Especialmente, me ha admirado la lucidez de Zoraida Zambrano a la que la suelen llamar 
afectivamente Zorita. Ella es una pertinaz trabajadora, todavía cose, cosecha, desbroza… 
Vivió de la costura, de tendera, de maestra en una escuela, de cosechar café o cacao… En 
definitiva, de trabajar en lo que fuera necesario y se enorgullece de ello. Durante las fechas 
de nuestras conversaciones debía andar por los 84 años y aunque le fallaba el oído tenía los 
demás sentidos ‘bien puestos’. “Ya no regresamos para atrás –y se ríe–.  Hasta los 
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cincuenta son los años amigos de uno, de ahí para allá, ya son enemigos, porque así te van 
bajando, conforme uno subió, baja. Así yo me he quedado sorda”. Ale le asesta: “¡Sí! Pero 
usted cose, ¡hace cosas…! –Los ojos los tengo buenos, todavía trabajo, por ahí me 
arrastro...”, responde y se ríe nuevamente.  
Con los achaques de una mujer propia de su edad y las arrugas en su rostro que 
sellan en ella el paso del tiempo, es una persona sana, y sobretodo, lúcida; con una memoria 
deslumbrante. Posee una elocuencia extraordinaria; es portadora y fue transmisora de la 
tradición oral; lanza adivinanzas, cuenta leyendas y fábulas sin necesidad de incitarla; 
cuenta… “no cuentos de chismes ni enredos, sino de los antepasados…, de leyendas que a 
mí me fascinan”: El santo que no rezaba, Tres hermanas y un palacio94, El cuento de la hormiga, El 
cuento de la muerte... Recuerda decenas de versos de haberlos vivido en las ruedas de chigualos; 
allí acudía junto a otras chicas que confiaban en ella. ¿Dónde eran los pesebres, los 
chigualos?, le pregunta Ale. Y Zorita, tras enumerar cuatro o cinco nombres de dueñas de 
velorio, continua: “esas partes frecuentaba. Yo era la guía”. Recuerda palabras de sus 
contemporáneas y amigas de entonces: “Si no voy con Zorita, no voy con nadie. Me sentía 
orgullosa. Confiaban en mí”. Si le preguntan que si la gente sabía versos en su época 
responde con un sí rotundo. “Yo tengo montón de libros en la mente”, dice y vuelven las 
risas. Y podemos dar fe de ello con unas horas de grabación. Ambos, Ale y yo, quedamos 
maravillados con una historia que nos contó de su juventud. La cual plasma su conciencia 
real y mágica, para ella, no necesariamente en conflicto con la moderna. Costaría creer que 
una joven de hoy se comportara de aquella manera; con esa psicología como la que mostró 
a inicios de los años cincuenta del siglo pasado Zorita, cuando se sitúa su relato: 
Yo estaba como de la edad, entre los diez y siete años y los diez y seis, por ahí. Pero 
era de unos paludismos que ahora me río... ¡Ay, tiene anemia, tiene paludismo! Esta 
casa la estremecía, vea usted, que ya iba a morir... Iba a una señora, y yo flaquita... ya 
había dejado esos paludismos, pero no recuperaba. Me dice: oiga y usted ¿así va a 
pasar todo el tiempo su juventud, flaquita y enferma, ojos y nariz? Jejeje. Y le digo: –
ya no sé ahora ya me han dejado esos fríos y calenturas […] Y dice: –Le voy a dar 
un remedio: ¿no hay papayo macho por aquí?– Y le digo: –aquí abajito hay uno–. –
Así como está, mañana arréglese otra vez, así como está hoy, y váyase en ayunas, 
abrácese al papayo. Dígale todo lo que usted siente, que usted está enamorada de él 
desde que le conoció y que no puede vivir sin él. Dígale todo lo que siente–. Vea, 
                                                          
94 Yo mismo le pongo el nombre a la fábula  que Zorita contó en el Café con verso, un encuentro para 
escuchar a algunas de las portadoras. 
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por tres días, ya el segundo día le digo bueno, vamos a fijar plazo para casarnos, 
cuándo nos casamos. Pero tiene usted que avisar a los viejos… Todas esas cosas, 
todo lo que era... ¡Oiga!, al tercer día el papayo ya estaba agobiado, el cuarto día se 
muere el papayo, se cayó el papayo, pero yo me compuse. ¡Oiga mire!, y después de 
eso recibí un mensaje. ¿Cuál era el mensaje? que prefirió morirse y no casarse 
conmigo porque no quería emparentar ni con los Zambrano porque eran 
dormilones, ni con los Vergara que a las cinco de la mañana ya estaban afuera. Y 
como él acostumbraba a dormir hasta las diez del día.... Y por eso no quiso formar 
familia, y yo me compuse: cosa seria, fíjese. Y yo soy amante a las plantas... 
Simplemente con abrazarme con él como un enamorado me compuse. Esa fue la 
historia, el papayo prefirió morirse y no casarse conmigo, mire. Jejeje. 
En otra ocasión fui solo a visitarla; iba para invitarla a una reunioncita de verseras y la 
encontré con su hija Narcisa. Mientras esta última me preguntaba por mi interés en la 
oralidad montubia, su madre ya sabía que iba por los versos que guardaba en su memoria. 
Por encima de la conversación cantaba para hacerse escuchar: El tiempo con el querer / 
hicieron una contrata / que lo que el querer dispone / el tiempo lo desbarata. // Zorita 
seguía cantando: Hay ojos que dan enojo(s)/ hay ojos que congracean95 / hay ojos que con 
mirar / consiguen lo que desean.// En pocos minutos dio respuesta de cómo responder 
con el verso según su voluntad y la reacción que en ella hubiera causado el verso anterior y 
su emisor. La hija le daba el contexto, la situación del varón; y ella decía la copla. Veamos 
aquí unas nociones de pragmática del Amorfino sin ninguna preocupación por ello: “Allá 
está un hombre que le manda un verso enamorándola y a usted no le gusta este hombre. 
¿Cómo se defiende usted en el verso?” Zorita responde: “Del cogollo de la palma / me 
comiera la mitad / que no hay cosa más amarga / que el amor sin voluntad”. Narcisa 
nuevamente: “¿Y si el hombre le gustaba, pero no tenía plata y era un amor con interés?: 
Usted era quien me decía / en varias conversaciones / que plata se cambiaría / pero menos 
corazones.” Sigue la hija poniendo a prueba la imaginación de la madre: “¿Y si el hombre 
fuera pobre y enamorado de usted, y usted también pobre, sin plata, también enamorada de 
él?: ¿Cómo le galantea usted?”. La anciana calla unos segundos y rompe el silencio: “Él me 
dice primero: si por pobre me desprecias / amiga del interés / el rico te va mañana / y el 
pobre vuelve otra vez. Y yo le podría contestar: cuando salí de mi casa / le dije a mi 
corazón / qué bonita piedrecita / para dar un tropezón”. Se ríe su hija por el hechizo de la 
madre… “Son defensas: si tú me mandas cortesía, tú me mandas coquetería, me mandas 
                                                          
95 Uso propio donde cambia el acento. De congraciar: congracian… congracean  
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groserías, yo también groserías...” En esta ocasión Zorita se lanza sin presupuesto de 
situación, intuitivamente toma de referencia la palabra grosería para hacer su composición 
de rechazo de uno a otro: “Ayer pasé por tu casa / alcé los ojos y miré / un letrero que 
decía / yo para ti no seré. Entonces la mujer le contesta: Y yo como supe de él / borré 
aquel y dejé otro / en el que también decía / ni yo para ti tampoco”. 
Narcisa reclama a la madre que ella no decía versos en casa hasta ya siendo mayor. 
Zorita, sin embargo, defiende que dormía a sus hijas cantándolas. “¿Pero usted cómo los 
aprendió… también tenía libros?”, le pregunta su hija. La madre le responde con otra 
pregunta: “¿Y no salíamos a los chigualos? Si usted tenía su cuaderno de versos [escrito a 
mano], decía: ¡préstemelo! [Pero] de libros no aprendí.” Ahora, ella y otras, son conocidas 
verseras en sus comunidades o familias. Michita Solórzano enseña versos y juegos de rueda 
en su desempeño de catequista. Los aprendió por parte de su abuelo materno y su madre. 
Ellos la enseñaron, “me invitaban cuando había esas programaciones, me llevaban algo. 
Una vez estuve en el empalme hace cinco años, iban a elegir a la criolla bonita… y yo salí 
de criolla bonita… jejeje. Fue tan bueno mi esposo…” Aprovecho para preguntar: ¿Entraba 
a la rueda con su esposo? Y contesta: “Sí, y antes, me decían las amigas… ¿De dónde saca 
tanto verso?”. En los últimos tiempos la llaman de la escuela para que vaya a cantar. Algo 
semejante le sucede a Bella en Casa Grande, se ocupa de funciones de catequista y, con 
ello, también anima la vida de su aldea. Entre varios cantos pregunto: ¿De quién los 
aprendió? “Mi mamá cantando… Y ahí hay otro que dice el baile del toronjil.” Y 
entonando de forma espléndida continúa: Me tomaste de la mano / me llevaste al jardín / 
me lavaste pies y manos / con agua de toronjil […].” 
La trasmisión era en lo chigualos, también de mayores a los más iniciados, por ello, 
parece raro que alguien hubiera aprendido versos sin haber compartido en los velorios. Es 
el caso de Margarita de Jesús de Canuto que no suele ser tan habitual, aprendió los versos 
con su mamá antes de casarse sin ir apenas a pesebres. Su madre los escuchaba de su 
abuela. Esa trasmisión de padres a hijos tiene un importante carácter pedagógico y su 
enseñanza permite una base para afrontar la vida. Como toda cultura popular de tradición 
oral, son saberes prácticos ligados a un profundo trasfondo simbólico y ético que ordenan 
y dan sentido a la cultura y una concepción propia. Se observan en la clasificación un buen 
número coplas de amor que, a su vez, son refranes y sentencias para ser entonadas. Del 
mismo modo que Margarita, Ruth Murillo, todavía hace la bajada en su casa de Canuto. Su 
madre llevaba a ella y a sus hermanas a los chigualos, allí todas las hijas escuchaban decenas 
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de versos. Vicenta Bazurto de la Chorrera, también es una asidua a las fiestas del Niño. 
Siendo muy joven aprendió a cantar durante esos encuentros. Panchita, reconocida por los 
lugareños como buena cantora, porque en su memoria conserva multitud de versos de la 
tradición oral, rememora cuando en su niñez fue aprendiendo versos. Los papás que 
cantaban o andaban [a los chigualos], y allí uno aprendía donde se oían. También nos gustaba 
escribirlo(s) para aprenderlos.” Varias de las informantes conservan cuadernos donde 
tenían recogidos versos del Niño o de amor y canciones de chigualo. 
Otras informantes retrotraen el rol de guías del pasado al presente. Las que podrían 
ser esas guías del juego hoy son verseras. Ahora no las buscan las jóvenes, sino vecinos más 
mayores para que reproduzcan algunos de esos momentos de vitalidad cantando y jugando. 
Los dueños del chigualo cuentan con esa persona que dinamiza el encuentro, por 
compromiso y participación; más aún en el presente, cuando se van encareciendo esos 
repertorios de poesía. Sin ellas y otras contemporáneas hoy no se da rienda al verso. En 
Casa Grande se frustraron los juegos de rueda, incluso los mismos villancicos, porque Bella 
guardaba luto y no acudió al bailorio. Dalinda también es, prácticamente, imprescindible si 
se quieren escuchar versos de rueda en el chigualo de su vecina Rosa Chile. A Ramonita 
Cedeño le sucede otro tanto, se cuenta con ella para enseñar a jugar a la rueda. En el 
velorio de su hijo quedó constancia de que, sin ella y alguna ayudita más, hubiera estado 
ausente la poesía. Según asegura, a diferencia de la gran mayoría de nuestras entrevistadas 
no aprendió amorfinos de sus mayores. No obstante, sí los aprendió cantando con otras 
amigas en los pesebres. La poesía oral, madre de todas las poesías, condicionada por su 
soporte a la evanescencia, se preserva con algo de misterio. Con respecto a ello, Ramona 
insiste que son producto de su imaginación, y no estaría mintiendo en la medida que los 
formula repentinamente o, diría, con un grado de repentismo: Yo no canto versos / que sean 
poesía / yo canto los versos / de la mente mía. 
 
5.1.2. Las navidades eran para cantar 
A diferencia de las mayores, nacidas entre los años treinta y principios de los 
cincuenta como mucho, un buen número de madres más jóvenes con las que hablo no son 
portadoras. Las abuelas, sé que muchas, a pesar de que ya no recuerden tantos versos, 
cantan al Niño, y cantaron con mucha frecuencia, alegría y vitalidad en su juventud. 
Ramona es una de estas mayores que desprende energía. De niña vivía con entusiasmo cada 
noche de canto y juego durante las navidades: “Yo tenía una amiga que era ‘versadora’, ya a 
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las seis de la tarde decía: ¡Ramonita vamos a cantarle al Niño! Se le cantaba al Niño desde el 
24 hasta el dos de febrero ‘toditas’ las noches. En todas las casas se cantaba al Niño”. Si 
cualquier jornada era buena para la adoración, canto y juego; con más razón en esos días 
señalados por el calendario cristiano. La Navidad montubia se alargaba por los cantos y las 
fiestas de chigualos, los cantos al pesebre, la convivencia entre aldeanos, juegos de penitencia 
y de enamoramiento, los grandes convites, los bailes hasta el amanecer… todo ello hacía 
que las gentes no quisieran que se acabara el mes del Niño. Al menos se extendía entre mes 
y medio y dos meses. Como mínimo entre el día 24 y el 2 de febrero, y en otras ocasiones 
podía durar desde mediados de diciembre, cuando los villancicos comienzan con la novena, 
hasta la segunda semana de febrero, una semana después pasada las Candelarias. Incluso, 
había quien mantenía el pesebre pasadas las Candelarias. 
A partir de la noche de Reyes se empiezan a suceder bajadas en la geografía 
septentrional montubia. Habiendo asumido unos ritmos más propios de sociedades 
modernas, el encuentro entre vecinos, la devoción y el rito dionisiaco, se ha ido reduciendo 
a una única fecha en el calendario. Sea cual sea el día para la bajada se ha conservado esta 
fiesta como la más destacada y popular. Es costumbre que de ser velorios relativamente 
abiertos se realicen durante el fin de semana, viernes y sábados principalmente. Por su 
parte, las mayores, buenas conocedoras del santoral, cuentan que los cantos al pesebre 
podrían comenzar con la novena, quiere decir que nueve noches antes de la Noche Buena y 
terminaban oficialmente el día de Las Candelarias. Aunque podría extenderse al antojo de 
varias. Ahora ya no es así, lamenta Zorita: “la Navidad es del 25 al 6 de enero”. En su 
época “había una señora que se llamaba Matilde Z., que levantaba el pesebre del dos de 
febrero hasta la Carnaval. Era lo contrario, que ella quería divertirse por las personas. Y las 
personas, iban y venían”. Elicio Alcívar recuerda que por los campos de Canuto “la gente 
cantaba. De ocho a ocho eran los chigualos, todos los sábados. Empezaban a bajar al Niño 
para las candelarias (2 de febrero), para los san sebastianes (20 de febrero), para los 
carnavales…. Ahí ya se perdió esa tradición que ya no hubo más”. En el tiempo de 
Panchita: “No respetábamos agua, truenos, ni nada…. Así mojadas, como fuera… 
bailábamos en la bajada, en los velorios”. 
Se celebraba, exactamente, coincidiendo con las fechas del calendario religioso. A 
partir del 25 en adelante, Bella chigualeaba: “Aquí se celebraba Navidad, año nuevo, el seis de 
enero, que son los reyes, el dos de febrero; y ¡ah!, los inocentes… al 28 también se hacía 
chigualo”. Otras de nuestras protagonistas evocan sus días pasados y aseguran que se 
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multiplicaban los momentos para el canto. Insiste Ramonita en ello: “En mi tiempo de 
antes, cuando yo era soltera había pesebres… era de casa en casa. Nosotros todas las 
noches cantábamos en una casa. Desde que comenzaba la Navidad hasta el dos de 
febrero”. Entre estas fechas de principio y fin había posibilidad de cantar, y así, muchas 
niñas iban a buscarse una vez caía la noche para a este u otro Niño. Michita recuerda el 
gusto de sus vecinos por el canto: “Tenía unos vecinos que ellos sí jugaban, venía la vecina 
y decía: ¡Michita venga para hoy jugar! Y me seguían llevando hasta que se terminara el mes 
del Niño”. 
Tener el pesebre era causa suficiente para recibir a las amistades o a la familia de las 
amistades. En ello incurre Galo: “Usted tenía su pesebre... es que aquí en las casas 
preparaban los chigualos. Así cantaban esa noche... llegaban cinco seis, siete mujeres... Ahí 
iban a cantar. Se hacía la rueda…”. Para muchas de las informantes es una devoción y la 
figura del Niño se obsequia bajo el compromiso de que la obsequiada (hija, hijo, sobrina, 
comadre…) de tenerle fe al Niño, a ese Niño, lo cual se traduce en que se debe hacer su 
fiesta una vez al año. Al margen de la fiesta del Niño o la bajada programada en una casa, la 
mayoría de familias colocaban su pesebre. El mero hecho de tener Niño sería motivo para 
la adoración, si no diaria, muy frecuente. Todavía hoy se canta sin mayor pretensión que 
hacer el velo al Niño. Teodoro cuenta que mantienen el Niño Dios... “si le compro un 
paquete de velas no lo acabamos de velar hasta que no se acaben las velas”. Es un 
indicador que, tener la figura, compromete religiosamente; pero lejos de pensarse contrario 
a los cantos de enamoramiento, era la anticipación del cantar erótico. Una forma progresiva 
de manifestar el amor de uno mismo y hacia afuera: de amor reverencial abstracto y 
místico, seguido por un amor erótico y carnal, guiado de la belleza y el deseo que entraña lo 
humano. Ya hemos visto que la conjunción de ambas fases debía ser muy propia en las 
extraordinarias despedidas que levantaban el pesebre hasta el año próximo. 
Estas celebraciones dan cuenta que la sociedad tradicional montubia dedicaba 
bastante tiempo para el encuentro y el disfrute. La gran diferencia con una sociedad 
acelerada y todas las respuestas impuestas de manera inmediata, es que el tiempo no 
siempre debía ser rentabilizado, sino era para compartirse. La reflexión de Zorita no deja de 
desenmascarar una y otra idea sobre el tiempo: “El tiempo es como la plata, la plata es para 
todo... El tiempo es para reírse, conversar, bañarse, dormir, pasear, trabajar… para eso es el 
tiempo, pero hay que aprender a compartirlo”. El chigualo es sinónimo de velorio, canto en 
reunión y juego; pero insisto en lo que no puede ser meramente anecdótico, porque han 
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insistido la mayoría de las mujeres y hombres con los que he tenido la suerte de dialogar, el 
chigualo es, en su autenticidad, por compartir. Y en ese compartir se genera un sujeto 
cultural que ordena las expresiones propias y comunes, en este caso: entonar cancioncillas a 
coro y jugar entre vecinos y amigos. 
De faltar a la cita con el canto no habría más razón que la que he comprobado que 
es fiel costumbre y más debía de serlo, guardar el velo por la muerte de algún ser querido. 
Cuando la muerte de algún familiar ha sido reciente y todavía se vela al muerto, el velorio al 
Niño o, se suspende, o se hace la paraliturgia, pero no se baila. Varios casos encontramos 
en que una persona no asistía al chigualo por velar una persona querida, lo cual da cuenta de 
que el chigualo es motivo de alegría, fiesta y baile. Cuando referimos a que es bajada y 
encuentro convivencial no se podría imaginar sin los juegos de rueda. Es sustancial que no 
se nos olvide que eran juegos cantados. Jesús Cedeño lo reconoce: “¡Claro! Después de 
cantarle al Niño, se hace una rueda para jugar los juegos de rueda: “El baile del sombrerito, la 
Caciquilla, Zapateando la calabaza, La pájara pinta…”. Imagino que no habría quien no supiera 
cantar, y de ir a compartir nadie podría estarse callado. El ritual previo de los villancicos 
sería suficiente para enardecer las gargantas de cara al juego. Todos los informantes han 
entonado algún juego de entonces. Me ha parecido que, cantados a capela, habitualmente, 
sonaban con encanto y, por encima de ello, con corazón. No recordaría ninguno que no 
me hubiera emocionado, tanto por su vitalidad y gusto en el tono, como por la genuina 
letra que retoma de un pasado inmemorial sin otro soporte que la oralidad de los iguales. 
Zorita refresca la memoria con el juego del naranjito y el juego del jardinero que remata 
las primeras estrofas pidiendo ‘el verso primero’. ¿Cómo jugar sin saber coplas si son letras 
que regulan el juego, exigen y median la improvisación del verso? O ¿cómo no saber coplas 
si se deseaba jugar? Es de suponer que la gran mayoría de gentes sabía coplas, a menos que 
alguien no quisiera jugar, lo cual parece extraño considerando que ese momento y periodo 
era la forma de divertirse. Zorita sale con la tonadilla del Qué hubo qué hubo. También 
Dalinda, recuerda su letra. Enumera varios juegos: “El Baile del sombrerito, Zumba el mango, La 
pájara pinta, el Goyo sabido y también… Mi señorío.” Se cantaba a los sentados en bancos los 
chicos frente a las chicas. Mientras en del cancionero infantil popular castellano se le pone 
oficio a la chica, aquí es curioso ver como son las mozas quienes pondrían oficio al 
muchacho: “buenas noches mi señorío / matu tiru tiru la / ¿qué quería mi señorío? / matu 
tiru tiru la // Yo quería uno de sus hijos / matu tiru tiru la / ¿qué oficio me le pondría? / 
matu tiru tiru la… Si era hombre le ponía oficio, a ver qué oficio le gustaba, se estaba a golpe 
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hasta que le gustara el oficio”. Así mismo Panchita, que canta el jueguito del veinte del mes de 
enero. Y luego entona el Goyo sabido al unísono con Galo, quien antes había cantado otra 
hermosa cancioncilla de amigo y desamores. A su vez, Bella entonó varias canciones en su 
casa. Le acompañó su esposo Lucho, a quien se le entiende peor, pero no por el descuido 
en la dicción desafina, ni mucho menos. Por ejemplo, el más famoso, El baile del sombrerito. 
El jueguito del veinte del mes de enero. Además: El baile del jardinero. 
“Vamos cantando y bailando / el juego del jardinero (bis) / antes de coger la flor / se dice el verso 
primero. Ahí está la rueda: Oiga joven venga acá / no se haga del menester / de las hijas que yo 
tengo / la mejor escoja usted. Ya el hombre escoge la flor... de su agrado, escoge la flor. 
Escogí esa no me olvido / su perfume es que me agrada / es una flor muy bonita / y donde quiera 
es nombrada. // Ya se va esta no me olvide / dejando el jardín tan solo / con todo gusto y agrado 
/ bailemos el baile todos. // Vamos cantando y bailando / toditos en realidad / porque ya este 
no me olvides / se nos va y no vuelve más. Porque ya la que se queda chulla96 queda 
bailando solita. 
Es de destacar la sencillez con que un acto de traslación de sentido tan natural haría 
por su poesía a un juego sublime. Se realiza el paralelismo de la flor con la joven quien tras 
escuchar el verso del varón debe contestar. El juego, además de divertimento, busca 
ensalzar la belleza, o valorar la necesidad de la belleza. Los juegos elevan anímicamente y en 
su comunicación inspiran. “Si le gustaba le decía el verso a la chica y si la chica pues le 
aceptaba, le contestaba otro bonito. Y si no lo quería, le decía otro que no fuera de su 
agrado”. Unas canciones que presentaban un escenario como principio de enamoramiento 
y enlaces. Indudablemente no había más que divertirse. No titubea en eso Eliceo Alcivar: 
“Ya iban a la fiesta pues ya tenían que participar, y a veces, si no querían, el varón o la otra 
amiga la jalaban a la sala para jugar a la rueda. Tenía que haber alegría pues si usted iba a un 
chigualo era porque iba a cantar, a participar, a bailar, decir versos…”. Así era por aquel 
tiempo las aldeas de Canuto, las navidades eran para cantar, como en las cuencas de 
alrededor. Todo lo que comprendía la fiesta, incluida la potente atracción erótica, se 
manifestaba cantando. Más aún el amor, pues habría para quienes no estaba exento, sino 
que suponía primerísima razón para acudir a jugar. 
 
                                                          
96 Quedarse sin par o sola. 
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5.1.3. Juegos para enamorados  
Elicio explica que cuando eran más jóvenes los chicos entraban a la rueda 
empujados por el amor. En las rondas se metían todos aquellos que quisieran, a veces, los 
que tenían compromiso jugaban sin sonrojarse, “pues sobre todo la gente de edad ya no 
tenía vergüenza, y esos sabían más versos”. En su caso, empezó a participar a partir de los 
veinte años, “más cuando ya estaba enamorao”. Y recuerda que antes de los veinte temía 
participar en la rueda. Es de suponer que ese miedo venía producido por el hipotético 
rechazo, tan reales eran las consecuencias del juego que generaban ansiedad. Ante una 
posible humillación algunos varones escogían no exponerse al ridículo. Julio Espinosa 
cuenta cuando se le quitaron las ganas de jugar, le dijeron: “Quítate de aquí del puente / no 
me hagas seguridad / déjame querer a otro / que me tenga voluntad. –Yo respondí otro, 
pero más pasajero”. No quiso ofender y no y volvió a jugar. Los muchachos debían superar 
el miedo a ser rechazados. Pese al miedo a la burla, piensa Elicio, jugaban por un impulso 
que supera la razón: “Ahí entraban la mayoría porque estaban enamorados. No lo hacían 
de voluntad, si no que estaban a enamorar.”  
Una necesidad común de chicos y chicas, y también un divertimento compartido; 
aunque parece indiscutible que eran ellas quienes tomaban la iniciativa para jugar. Tanto 
Elicio como Julio coinciden en que los hombres participaban menos. “Al hombre le daba 
vergüenza”, en cambio, las mujeres incluso jugaban solas, a veces practicaban y decían el 
verso entre ellas. Además de su facilidad para verbalizar las emociones, dominan mejor los 
juegos de rondas y no quedaban expuestas como ellos. La situación le exponía a un 
rechazo, que es lo mismo que un daño. En muchos de los juegos es el varón el primero que 
debe decir el verso, lo cual trae implícito que expresa sus deseos. El chico se enfrenta a un 
dilema cuyo desenlace imaginaría tan fantástico como calamitoso. El dilema se vive 
intensamente cuando se acerca la decisión que resuelve el problema de un lado u otro, ahí 
se debía de asumir un riesgo en caso de que deseara una chica. La necesidad empuja a 
querer ser correspondido, más, cuando no siempre aparecen oportunidades como las del 
chigualo. La realidad se dirime en declarar o no, en la reciprocidad o no: si declara y declara 
torpemente, puede ser burlado; si no declara, es imposible alcanzar el objeto de deseo y, por 
tanto, salvar la insatisfacción existencial. 
La reserva o discreción en el Amorfino conviene a la mujer; que no suele 
corresponder la pretensión o la declaración del hombre; ya sea en el plano de ficción o más 
ambiguo. Es parte del tono de un juego de contención y coquetería. No es tampoco una 
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novedad las diferencias que se expresan en lo erótico por sexos (Rodrigo Mora, octubre de 
2014). La sexualidad, como la búsqueda de la práctica de Eros, tiende a ser más directa en el 
hombre, más inmediata y superficial; quizá por ello, frecuenta a ser quien propone la unión, 
seguramente también habrá razones culturales, pero no todas. La mujer por supuesto, está 
en libertad de mostrar sus deseos o fantasías, pero no tienden a ser explícitos, salvo que en 
la teatralización así lo considere. En los juegos, habiendo posibles consecuencias no tan a 
menudo correspondería en público, tratándose de una pretendida y no ya de un noviazgo. 
Por su parte, dependería del contexto, donde los mayores estarían vigilando y cuidando las 
licencias de los jóvenes. En el inicio del enamoramiento como en su naturaleza de amor 
muy sutilmente podría medio encubrirse, medio destaparse. Dan razón de ello varios 
versos de la tradición que invitan a mantener en secreto el amor (cap 6.2.4.): Si tú me tienes 
amor / no se lo digas a nadie / métete la mano al pecho / y dile al corazón que calle.  
No cabe duda de que lo erótico es íntimo profundo y personal, de esa índole es por 
medio de la ficción o la poesía que se pueden saltar obstáculos para su tratamiento, pues 
muchos de los secretos revelados o mejor guardados del ser humano, de su pudor y de los 
miedos más profundos se asocian a su condición erótica. Sin embargo, ¿no es el amor algo 
que no se puede ocultar a pesar de que se quiera guardar como secreto? Por su naturaleza el 
amor quiere ser declarado, exteriorizado. Es el mayor secreto que se puede guardar, y aun 
así, no se deja ocultar fácilmente salvo que se desvanezca la pasión. El amor declarado no 
tiene por qué agotarse, ahora bien, el amor en secreto contiene un grado mayor de 
emoción, esa complicidad potencia el sentimiento. Los amantes ponen toda esperanza en el 
amor porque saben sentir algo especial. El amor presenta paradojas y sentimientos 
encontrados, esa ambivalencia que contiene todo lo humano se observa multitud de veces 
en el Amorfino (cap. 6.2.2.). La condición ambivalente tendrá un apartado propio en la 
clasificación donde se agrupan esas de secreto o no de amor: Tú dices que no me quieres / 
tus ojos dicen que sí / que si tú no me quisieras / no preguntaran por mí.  
¿Y el amor no llega a derribar estratos sociales, convenciones y costumbres? 
Hablábamos del tabú al inicio, lo prohibido también contiene su carga libidinal, el amor 
prohibido causa contrariedad entre el deseo y la norma o costumbre. Ya lo soltó Dumas en 
el refrán: “Las cosas que son prohibidas, son las más queridas.”  La censura o el castigo han 
hecho agudizar los ingenios y, estando las pasiones por medio, ardería mayor necesidad 
para la declaración, aunque fuera encubierta o disimulada. Cuenta Ale que, estando Zorita 
en un velorio, por cualquier razón no podía tener contacto directo con un chico que le 
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gustaba y le correspondía. Ella iba vestida de bermellón y el muchacho declamó: De todos 
los colores / a mí me gusta el rojo / de todas las presentes / a mí me gustan tus/sus ojos 
// “Ella dijo entonces: –ya me lanzó, ya me dijo... Ya hay una complicidad entre el uno y el 
otro. Se responden, aunque no sea directamente, hay esa complicidad”. Ella le dijo un 
amorfino acentuando la fuerza del amor a pesar de los obstáculos sociales: A la montaña de 
Duran / me mandan pa' que te olvide / más lejos me mandarán / pero olvidarte imposible. 
Ruth Murrillo, vecina de Canuto, abstrae episodios pasados donde se veían escenas 
paradigmáticas de aquella tensión amorosa 
Había chicos que entraban a la rueda y trataban de buscar darle el verso a la chica, 
porque le gustaba de verdad, porque él sentía algo por ella. O muchas veces ya eran 
novios, pero habían tenido discusión, así problemitas y estaban medio distanciados. 
Él aprovechaba en ese momento para ponerse al lado de la chica y poderle dar un 
verso como pidiéndole disculpas. Por ejemplo: Anoche estaba soñando / que dos negros 
me mataban / eran tus lindos ojitos / que enojados me miraban. Entonces ya la muchacha 
se ablandaba… risas. Bueno, si no le gustaba mucho, que estuviera bien pero bien 
enojada… Anoche mientras dormía / me corrieron a avisar / que en la farma esa vendían / 
remedios para olvidar. 
Recuerda Eliceo que sus padres a penas le dejaban salir antes de los veinte. Todavía 
más común es oír que a las chicas jóvenes se les prohibieran salir. Michita, Inés Rivera o a 
María Esmeraldas, cuyos padres eran “muy celosos”, no habrían ido a bailes hasta 
desposarse. Acompañada de sus padres, muchas veces, o de la guía, una chica adolescente o 
joven se arreglaba para acudir a la fiesta del Niño. Zorita insiste en que, en la época, una 
vestida para salir muchas veces se quedaba en casa llorando. Sin embargo, otras 
informantes matizan al respecto. Si no había muchas oportunidades de salir al baile, la 
salida al chigualo era una gran ocasión para la coquetería. Magdalena, hija de Panchita, valora 
la situación de entonces: “como los papás eran celosos, esa era la oportunidad que tenían 
de cogerse, abrazarse, darse besitos...” y se ríe. También se ríe su madre, que en otra 
ocasión aseguraba, también entre risas, que si los padres veían a los jóvenes susurrarse 
cosas los mandaban para casa. Bien lo relata Eumeny Álava que debió haber vivido aquello 
o escuchado muchas de las historias de sus mayores: 
Los juegos de rueda o de grupos que hacemos constar en el presente, en forma 
tradicional se realizaron, y a lo mejor unos pocos de ellos se pudieron conservar, en 
los llamados chigualos o sencillamente por humoradas donde se reunían jóvenes para 
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pasar una noche o un rato ameno de diversión y por qué no para tocarse o sobarse 
las manos, o darse un beso disimulado o más aún para enamorarse con la mirada o 
diciéndose un versito que no saben faltar en estos juegos” (Álava Párraga, s/a). 
Decíamos que era un encuentro intergeneracional. Niños, jóvenes, adultos y 
mayores acudían al encuentro. Las madres con sus pequeños o las mismas abuelas cantaban 
al pesebre y enseñan al resto la tradición de adoración. Los adolescentes, que van 
revolucionando sus hormonas, y los más jóvenes no prestaban especial interés a los cantos 
al pesebre; sin embargo, se sentían atraídos por el juego explícitamente erótico. Así lo 
estima Ramona: “Los amorfinos son para los jóvenes, para los enamorados, bien bonitos 
que se escuchan.” Su hermano Jesús Cedeño, aprecia que le gustaba jugar a la gente de edad 
avanzada, no obstante, considera el Amorfino un juego para los solteros. “Para que ellos 
disfruten, para que digan los versos cuando estén enamorados”.  
Dumas Mora hace memoria: “se ponían dos tres viejos, pero más eran las 
muchachas jóvenes. Querían hacer la rueda para coger la manito y salir… y decir un 
versito. Había veces que las viejas –pues celosas– se metían en medio para que no le tuviera 
yo a la hija acá”. Teniendo tanta facilidad para el verso como tiene, Dumas, poeta y 
amorfinero célebre, profiere retahílas de coplas a cada rato. Pese a que él se acerca a los 
noventa años, en su repertorio no faltan las de burla a la vejez (6.3.7.). Es también una 
constante en el verso montubio, que almacena multitud de versos de ofensa a las viejas, en 
contraposición al deseo a la muchacha, lo cual inclina a pensar que se idearon por el 
incordio y el rechazo que originaban, sobre todo las señoras mayores, poniendo freno a la 
excitación de los enamorados y al ímpetu de los muchachos. Los mayores siempre han 
estado. Dalinda recuerda que cuando no había jóvenes se cogía a los viejitos para jugar, lo 
que hoy es tan habitual. En su tiempo se reunían: “–¡Esta noche hay chigualo en tal parte! –
Ya, y nos huíamos…  ¡Vamos donde Mundo Párraga!” En ese mismo chigualo se enamoró 
la sobrina de Rosa de la Venturita, y allí le soltaba versos el que hoy es su esposo. También 
allí jugaba Dalinda siendo soltera. Le embelesaban los juegos:  
Por eso duré mis 28 años soltera, coqueteé bastante… Ahí conseguí en los chigualos 
a mi esposo. Es que, él sabía que yo me iba a Cabello, a los chigualos donde Mundo 
Párraga, ahí me veía. Claro en la rueda me veía jugar y decía: entren, entren, 
entren… Así no entrara conmigo, pero si lo ponían allá. Las mujeres no nos 
movíamos, estábamos ahí. El hombre era quien iba: cruza, cruza y cruza de pareja. 
Entonces tenía que llegar acá y cuando se hace [llegaba]… un abracito me daba. Y 
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también jugábamos ese juego del Florón. Ese casi no me gustaba con las manos acá 
adelante, me gustaba con las manos acá detrás, risas… porque con tanta gente con 
nosotras sentaditas, se podían aruñar las piernitas: El florón está en tus manos / en la 
mano está el florón / floroncito de mi vida / prenda de mi corazón. Ahí le preguntaban a 
usted si estaba como disimulando: ¡tú lo tienes!, y si respondía no lo tengo, ahí tiene 
que decir un verso. 
El Amorfino encaja prodigiosamente sobre los rasgos comunes al juego planteados 
por Huizinga (2014: 1) la falta de seriedad; 2) la oportunidad del enlace o desenlace entre 
personas, de hechizar o cautivar, así como de figurar un universo propio; y 3) la creación de 
estilo en relación a una estética y a una ética. No por falto de seriedad dejaría de proclamar 
honestamente lo que siente el enunciador; trenzando con la imaginación de lazos entre 
personas y favoreciendo su representación embriagadora; realizándolo con su propio estilo, 
tal es, muchas veces: satírico, impúdico, ‘picante’, más a menudo el hombre que la mujer, 
quien procuraría más recato. Si encaja con estas cualidades es porque, siendo una poesía de 
amor que se estima funcional para enamorar, es igualmente una poesía de juego que deriva 
en rito. 
La poesía resulta de principio a fin indisociable de ese elemento lúdico, ya sea en la 
forma o en la idea expresadas. No me parece exagerado ni reductivo llamar juego, 
en el sentido más elevado del término, a la rima y la métrica, a la estrofa y al 
paralelismo. La imaginación funciona siempre como un juego (Huizinga, 2014: 39).  
El juego del Amorfino se contempla tanto como el desarrollo poético de las 
pasiones como la institucionalización, donde esas pasiones se esclarecen con el 
entretenimiento. Habiendo un punto de teatralización, ¿no estimula una declaración de 
amor al amor mismo? ¿No es muy propio de un juego circular? El deseo excita e inspira la 
poesía, esta a su vez, incita el amor que demanda una respuesta. ¿Quién sabe si existe un 
punto de fingimiento en el juego de rueda?, pero, siendo una representación propia y 
habiendo un momento previo a la declaración del sentimiento ¿no agitaría el deseo la 
declaración? En todo caso, resultará ritual de algo necesario. Esto es comprendido por 
otros jugadores que creen y reproducen imágenes en el contrapunto. La propensión a 
participar en el juego está condicionada por esa necesidad que, hecha consciente, aliviaría el 
mismo instinto o ausencia de amor. El juego, sino satisface el deseo, devuelve la tensión a 
la esfera semipública, haciéndose un juego de confesión que se debate entre el libido y su 
represión; entre el amor y su contención. El juego del contrapunto supone un intercambio 
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de sentires y valores, y lo motiva un impulso, no solo por el erótico, también por despertar 
la imaginación entre posibles pretendientes de amor.  
Con las coplas se desplegaba un universo poético de seducción, coqueteo, galanteo, 
desafíos, ingenios, groserías, descaros, ofensas… En el Amorfino como espacio de 
recreación cabía la palabra sobre el anhelo de enamorarse o la agitación de la burla hasta 
llegar al escarnio. La fiesta y sus entornos temporales incitan a la imaginación mediante la 
estrofa, celebraciones que cumplían una función social dando lugar a la posibilidad del 
divertimento, incluso y subrayo, del enamoramiento. El padre de Zorita sospechaba 
aquello, por lo que cuenta su hija “se ponía bravísimo: ¡Van a esas casas y ustedes no tienen 
donde sentarse! Y ella le contestaba: –Papá déjese de egoísmo… El padre rebatía de nuevo: 
–Eso porque ustedes están enamoradas”, recuerda riendo. Ella le contestaba: “Usted 
también pasó por ahí”. Por ello, concluye reflexionando que: ¿cómo iba criticar siendo vieja 
si ella también pasó por lo mismo en su juventud? 
Desde luego pasaron por algo parecido, o incluso de mayor pasión y trascendencia 
por lo que recuerda Bella de las personas de antes. La gente antaña bailaba El moño, y en ese 
baile se enamoraban. Lo cantaban, y cada cual ya se declaraba en amores. “Los versos se 
iban diciendo y se iban enamorando ya con esos cantos. Eso escuchaba yo, que antes mi 
bisabuela me contaba que con eso se enamoraban”. Si era más habitual aquella 
contingencia de amor, debía de ser frente al progresivo desvanecimiento de después. 
Aunque la tradición luego iría menguando, la vida de juventud de estas informantes parece 
más próxima a la de sus abuelos, que las de sus nietos a ellos. Es decir, que los cambios 
más bruscos han venido recientemente. Sobre esto nos centraremos en los siguientes 
epígrafes. Bella no oculta que la maravilla cantar: “Hay otro canto que dice”:  
La picarísima pájara pinta / sentadita en un verde limón / con el pico recoge la rama / y con la 
rama recoge la flor // ay ay ay cuando veré mi amor... Ahí se arrodilla el parejo: me arrodillo 
al pie / de tu amante / para jurarte / fiel y constante // dame la mano / y dame la otra / y 
dame un besito / que sea de tu boca... Tiene que hacer la misma mímica que le va, por 
eso usted tiene que arrodillarse por una persona que sea una chica joven de su 
agrado. Eso sí lo cantaba cuando mi soltería... O sea, el parejo salió, le quedó la 
pareja. Ahí igual se repiten... papá mamá / me quiero casar / con un jovencito / que sepa 
bailar / cásese hijita / pues yo le daré [se une su marido Lucho al canto] / zapatos y 
medias / color de café. // La suegra le decía: hijo tu mujer / no me está gustando / que al pie 
de la letra / me va contestando. // Hijo: Si ella le contesta / tiene su porqué / tiene un marido 
198 
 
/ tiene quien le dé // Suegra: Hijo, tu mujer / ya quiere vagar / cómprale un mache / y ponla 
a trabajar // Mujer: yo no me he casado / para trabajar / zapatos y medias / para yo bailar... 
Ahí se va... cotejando. 
La canción, además de ritualizar un pasaje de amores, compromisos y promesas, 
emula un conflicto clásico en las relaciones de parentesco entre la suegra y la mujer. La 
copla montubia posee ocurrencias sobre este tópico que no resultaría sorprendente 
encontrarse también en la coplería andaluza, por ejemplo: A mí me llaman el toro / a mi 
mujer la torera / a mis hijos los toritos / y a mi suegra la barrera97. Retomando las palabras 
de Bella, cuando dice que va cotejando, no solamente se refiere a que un chico saque a 
bailar a su elección una de las muchachas del corro; sino que este mismo término se utiliza 
para referirse a la ocasión de decir el verso. Asimismo, han empleado la palabra otros 
informantes, insinuando que el chico elegiría a la chica con la que decirse el verso. Cotejar 
era improvisar las coplas que el juego solicitaba entre estrofas; para dar ocasión de diálogo 
poético el juego ofrece sus pausas. 
Todavía hoy, en tiempos de amores postizos mediante chats virtuales de citas, 
sucede que un sexo ha deseado al contrario y no ha podido más que rondarle. Más el 
hombre a la mujer, como refleja brevemente la sabiduría popular de Panchita: Donde hay 
guayaba madura / no faltan los pajaritos / donde hay muchachas bonitas / no faltan los 
jovencitos. La comunicación de ronda desplegaba un escenario que infundía el deseo de 
unos sobre otras y viceversa, lo cual podría descubrir fabulosas consecuencias. De los 
encuentros no sorprende que salieran mozas y mozos emparejados. De no tener tanta 
suerte, cuanto menos habrían visto transformar su realidad por el poder simbólico y 
psicológico del juego. El simple hecho de darse la mano con todas las personas en la rueda 
facilitaría dársela a alguien a quien se quisiera tocar con especial deseo. Habiendo juegos 
ligeramente más atrevidos la emoción podría acrecentar. Pasa con La pájara Pinta, canción 
contenida en varios cancioneros hispanoamericanos, cuya letra y juego pide un beso, como 
veíamos. Michita recuerda que “a una chica no le gustaba jugar La pájara pinta porque 
tenían que darle el beso al chico que salía, y los papás era bravos”. No era más que un beso 
en la mejilla, pero, lo bastante atrevido para que al padre no le gustara y ella obedeciera: “A 
mí no me gustan esos juegos porque mi papá me prohíbe, yo no voy a jugar”. 
Para juegos más atrevidos habría repertorio donde elegir y atenuar las posibles 
molestias de los familiares celosos, tanto por el lado del chico: Negrita dame la mano / para 
                                                          
97 Cornejo (Animales y Plantas) 
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apretarte los dedos / pa’ llevarte de recuerdo / ya que besarte no puedo; como por el lado 
de la chica y así evitar con su respuesta que se molestaran sus progenitores: Muchas gracias 
jovencito / que yo tengo a quien querer / a mi padre y a mi madre / y a los ángeles 
también. En ese caso, una jovencita podría evitar que una acción fuera en contra de los 
intereses del amor, si es que correspondía, poniendo a sus familiares en contra de su 
voluntad. En su contra, hay jóvenes amantes que se escapan o preparan el secuestro de ella 
por él. No es un asunto al que hayan recurrido nuestros entrevistados, aunque sí es cierto 
que la copla contempla esa realidad: Allá arriba en esa loma / tengo un palo de algarrobo / 
la muchacha que me quiera / esta noche me la robo. Esta cuarteta condesa perfectamente 
esa lógica donde el robo implica la aceptación de ella. El trabajo de Silvia Álvarez (2002: 
165) dedicado a la sociedad costeña, el robo o rapto de la chica se lleva a cabo cuando hay 
un compromiso y se teme la negativa de los padres mediante la petición.  
Solamente la poderosa fuerza de la erótica empujaría a sobrepasar los límites de la 
costumbre o de la rectitud que esperaban los progenitores. Bajo ese ímpetu de juventud los 
mozos cruzarían la línea con frecuencia, es decir, se declararían en amores haciendo saber 
sus deseos a tal o cual chica. Dado semejante escenario era normal que los abuelos de Jesús 
Cedeño y todos los mayores, siendo entonces mozos, supieran versos. Además de para 
divertirse debían tener algunas luces para declararse. Porque “si no se había declarado, se 
podía declarar en la rueda diciéndole cualquier verso.” A no ser que un hombre no se 
atreviera. “El que tiene miedo a enfrentarse para hablar a una mujer, o se masturba, o 
espera al momento de cómo declararse”. Jesús no se anda con rodeos: “yo nunca he 
sufrido eso, voy a un baile y ya comienzo a hablar si es que [una chica] me gusta. Tengo 
que decirle lo que mi corazón siente, ¿sí o no?”  
Dependía de muchos factores que hubiera aceptación o no de un galanteo o de un 
verso de amor. Podría suceder que la que quedara admirada fuera la propia mamá. Galo 
cuenta orgulloso cuando una madre le reconoció el verso que habría brindado a su hija. “La 
madre se había sentido orgullosa de la niña. Me dijo que se había enamorado de ese verso”.  
Es curioso, Galo ha olvidado aquellos versos, sin embargo, tiene clavada la imagen de esa 
chica: “linda, linda era la muchacha”. Era una oportunidad de destacarse, de ser atendido, y 
más cuando no se conocían entre los jóvenes. Cuando ya se tenía determinación en alguien, 
existían otros ingenios para generar esa comunicación entre enamorados, algunos nada 
lejos de la correspondencia telemática de hoy. Si no tan inmediatos, igual o más eficaces. 
Gracias a las relaciones de vecindad y compadrazgo podría ser habitual que un amigo fuera 
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primo de la chica. El amigo, amiga u otra persona cercana podría actuar de mensajero y 
hacer llegar una carta diciendo: “nos vemos en el chigualo del compadre…”. Y llegado el día, 
cuenta Ale: “Mi tío va al chigualo y allá no se miran, ni se llegan a tocar, pero, sí hay 
afirmación de que te ha dicho un verso, ¿no?”. No habría un único camino para expresar lo 
que el corazón sentía. La realidad siempre rebosa cualquier suposición. Además de la rueda, 
habría momentos para declararse íntimamente. Aquel era el espacio más esperado y 
propicio para despertar el interés de alguien o por alguien, desde luego. Si finalmente no se 




5.2.1. El parlante ocupa el rito  
Suspendido el tiempo de adoración comienzan momentos de emoción no 
contenida, de liberación. El juego y las mismas gentes pasan a ser los protagonistas. Primero, 
los cantos a capela que todas recuerdan, cantos sencillos los llama Zorita, ya que los versos 
“hablados eran, por ejemplo, cuando ya nos sentábamos así, las penitencias; a adivinar el 
ruido... gritar en la ventana: ¡me quiero casar y no encuentro con quién! Esa era la 
penitencia… o, vaya y métale un pellizco a fulano de tal [...]”. Pero cuando se iba 
aproximando el baile eran cantos sencillos. Luego llegaría lo más esperado: el baile, que se 
esperaba con impaciencia, hubiera o no situación de amor. Era el momento propicio para 
despertar deseos, un tiempo de erótica donde los jóvenes ya sienten que pueden acercar sus 
cuerpos. 
Entre la música, el movimiento y la agitación se abrían oportunidades para intimar. 
En el baile se aprovechaba para hablar, para decir algún piropo. Eso consideran Jesús, Julio 
y Elicio, pues de media noche para allá se comenzaba a participar de otra forma. Los chicos 
ya no se exponían públicamente y, ahora, tendrían la oportunidad de declararse en secreto. 
De brindarse algo de trago, por ejemplo, un aguardiente casero capaz de desinhibir a los más 
tímidos, muy probablemente se excitaban los ánimos y disparaban las ganas de 
divertimento. Para declararse en amores no había mejor forma que sacar a una chica a 
bailar, más cuando los altavoces todavía no habían invadido la fiesta y había posibilidad de 
hablar. A mediados de siglo los bailes todavía eran con la guitarra. Recuerda Ruth Murillo 
que su padre le contaba: “yo a tú mamá la conquisté en la bajada del Niño Dios, porque yo 
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ahí cantaba y cuando se tenía tiempo, le regalaba la guitarra a otro y me ponía a bailar con 
tu mamá. Claro, ellos escuchaban bien y podían conversar.” 
A día de hoy el baile en pareja no ha dejado de ser muy apreciado. Plazo propicio 
una situación erótica que favorece la expresión rítmica del cuerpo y hace levantar los pies al 
compás de la música, siempre en sintonía con el par. No obstante, el modelo festivo 
urbano ha contagiado al, cada vez más reducido, espacio del agro. Así sucede en multitud 
de reuniones campesinas donde los cantos al pesebre se deslucen como prolegómenos del 
baile. La modernización del recreo ha concedido un lugar protagónico al altavoz, y con su 
persistente uso, se limita el culto. Una inercia que ha provocado que se haya relegado la 
trascendencia del canto religioso y, más aún, la trasmisión del verso de amor. El gozo 
instintivo de los jóvenes les excita y divierte con el baile como pasaba antes, pero el sonido 
reproducido intervine en la pasividad de las gentes; el baile será más inmediato y pomposo, 
sin embargo, irá limitando la participación hasta desaparecer la producción propia. 
A Zorita le tocó bailar primero con guitarra, luego con vitrola, con artofónica… 
“Después ya vino el micrófono. Y también con orquesta… con clarinetes…  todo era 
música”. Cuando María Esmeraldas comenzó a vivir el chigualo tampoco había altavoces, se 
vivía el canto con guitarra. Después siendo más mayor en torno a los 25 años empezó a ver 
esas bocinas… Entonces no había altavoces. No había nada, recuerda Zorita. “Aquí trajo el 
alto parlante Don Antonio Quinapaya, y allá en Tosaguas también. Como Tosaguas era 
loma. Estábamos en sexto grado, en el 49. Se trae ese parlante y las monjas eran bravísimas98 
con esa canción de Como se viene la pava, en busca de su pavito”. Avanzada la década de los 
cincuenta y entrados los años 60 los boleros de Julio Jaramillo empezaron a tener 
muchísimo éxito en todo el país. Cuenta Zorita como las mujeres cuando se murió querían 
“tirarse ventana abajo”. La generación de ella y, especialmente, las nacidas en la década 
siguiente se sentirían fans, interiorizando una conciencia entusiasta por la música como 
producto de masas. Cuenta Zorita que a la gente le gustó la llegada del gramófono, y su 
percepción fue porque había dedicatorias de las canciones que se reproducían: “¡canción 
dedicada para fulana de tal! Había pasillos, el Ecuador se caracterizaba por los pasillos...”. 
Este pasillo melodramático emergía en el contexto de una nueva cultura popular 
urbano-marginal de la región ―similar a la que se afirmaba en varias ciudades 
grandes, que crecían por la migración interna, y que estaban marcadas por la 
exclusión social, cultural, económica―. Así surgieron variantes melodramáticas en el 
                                                          
98 Es expresión muy particular de las gentes de la zona. 
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valse, el bolero, y otros géneros, los cuales conformaron de a poco el corpus de 
canción popular melodramática de la región (también llamada rocolera, vellonera, o 
de cantina) (Rodríguez Albán, 2018: 371). 
Con la propagación de los tocadiscos la música grabada fue tomando cada vez más 
protagonismo en las fiestas campesinas. Martha Rodríguez Albán (2018) explica como el 
consumo de las nuevas clases subalternas de una migración interna se distinguió como 
modelo recreo del resto de clases populares del país. La ascendente industria cultural 
moldeó el consumo mediante la fuerza del fonógrafo y después la proliferación de la radio. 
Un estilo de bolero que ocultó otros pasillos y designó particularmente a ese como género 
de canción nacional. En los campos, el gran avance del modelo de música altisonante 
afrocaribeña fue anulando los ritmos propios hasta día de hoy tropicalizarlos, término que 
utiliza el etnomusicólogo Juan Mullo Sandoval al hablar de los arreglos que las compañías 
folclóricas realizan en su música de festival. 
La implantación de la producción musical de masas tardaría implantarse donde la 
luz eléctrica no alcanzaba. Recuerda Panchita que la radio era un aparato que no se podía 
permitir cualquiera, “cuando una persona se compraba un radio era como rico”, sin 
embargo, a los pocos años: “todo el mundo se iba comprando eso...”. Según Zorita, una 
radio en el año 56 costaría unos 3.600 sucres, cantidad inalcanzable en un inicio para una 
familia normal de aquellas cuencas, quienes tendrían seguramente otras prioridades. Por 
aquel entonces Zorita ganaba como para sorprender a sus padres y ayudar en casa: “Yo me 
cosía cuatro vestidos en el día.  Eran 40 sucres a diario. A 10 sucres el vestido”. Los 
últimos artilugios de importación irían apareciendo paulatinamente, más para unas gentes 
cuya economía no estaba fuertemente monetizada. Margarita Zambrano recuerda que 
cuando era niña solo se escuchaban los cantos acompañados de la guitarra. “Antes no había 
radio, no había nada. Solo guitarra, antes se bailaba con guitarra... ¡qué lindo!” Hacia sus 17 
años “ya había por ahí esas bocinitas, esos parlantes... esos bailes que hacían, pero ya había 
pocos. En ese entonces era solo un señor que tenía eso”. 
El acceso y la popularización de la radio, no solamente constituyó el cambio el 
principio de la homogenización de los gustos musicales, sino que supuso el aletargamiento 
del cantar propio. Como consecuencia del apogeo del radio-transistor se debilita el 
Amorfino como canto improvisado y necesario. La gente que vivió esas fiestas del verso 
con una mucha vitalidad se fue casando o falleció. Cuando Zorita se casó en el 62 ya casi 
no había chigualos como antaño, con grandes bailes y mucha concurrencia. Todavía, “aquí 
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enfrente había un pesebre. La que era entusiasmada era Doña Rosario, ella sabía todos los 
juegos Alguno como el de Doña Rosario.” Pero la gente ya había dejado de divertirse, al 
menos dice Zorita, su generación y sus mayores ya solo iba a la iglesia. “Había muerto la 
señora Matilda, Mariquita, todas las que tenían pesebre… y esa gente ya había 
desaparecido.” 
Aunque por los años 60 ya se empezaron a oír emitidas radionovelas, no será hasta 
los años 70 cuando el poder adquisitivo de los paisanos les permitiría obtener uno de esos 
altoparlantes. Incluso más tarde, a partir de los 80 recuerda Magdalena que todo el mundo 
se compraba esos tocadiscos de marca Jara. La demanda y obtención en masa de los 
amplificadores de alto voltaje se podría datar entre las décadas de 1970 y 1980. Las dos o 
tres generaciones que congregan estos relatos empezaron sus días de disfrute y baile al 
compás de la guitarra y, sobre todo las más mayores. Progresivamente habrían 
contemplado la evolución la fiesta con la subida de los decibelios por el uso de 
amplificadores. Unos cambios graduales en las formas de recreo no solamente fueron 
consentidos, fueron también celebrados por las generaciones siguientes, no sin 
consecuencias. 
La fuerza de la radio ha tenido efectos poderosísimos para la homogeneización de 
los hábitos. Un poder civilizatorio moderno más allá de los propósitos propagandísticos. Su 
intrínseca estética sonora y etérea podría conectar al individuo-receptor con un espacio 
público total. Eduardo Subirats (2004: 31-33) en su exégesis sobre el pensamiento de 
Goebbels contempla la utopía del dirigente nazi alrededor de la radio como medio de 
masas “embriagador”, un canal de frecuencia indefinida entre el pueblo y el partido. Apunta a 
su emisión en analogía con la tradición bíblica donde son los ángeles quienes median entre 
Dios y los hombres. Distinguió sus posibilidades en las nuevas industrias de la 
comunicación comparando ese medio de persuasión “caliente, participativo, magnético y 
seductor” con los autos sacramentales. Era el instrumento idóneo de una “concepción total 
y amplia de todas las cosas públicas. Pero eso no es todo. Además de imponer un universo 
total, debía producir el simulacro de una segunda naturaleza, algo de lo que no hace falta 
hablar, porque es el aire que respiramos” Subirats (2004: 31-33). 
La radio fascinó a un lado y otro del mundo; fue el medio hegemónico de 
propagación de progreso y de una nueva hiperrealidad. Si el impacto de la radio no habría 
tenido en Latinoamérica la magnitud de la Alemania hitleriana de los años 30, sí estaría en 
su capacidad llegar décadas después hasta los lugares más recónditos y, con su sonido, 
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contribuir modificar radicalmente las costumbres de los oyentes. Proceso muy tardío y 
paulatino que trasporta a las generaciones posteriores de nuestras protagonistas a una 
conciencia extirpada de su identidad y de inspiración global. 
La radio, las productoras o las redes sociales difunden estos productos sonoros en 
toda su magnitud; buses, cantinas, locales comerciales o simplemente calles y 
hogares. Los fetiches tecnológicos como equipos de audio de gran voltaje son 
adquiridos en almacenes que se ofertan a sectores con realidades marginales, ello 
confiere un mayor estatus dentro de rasgos simbólicos de un aparente progreso 
urbano. Esto es parte de una estructura comunicacional dada desde lo comercial, 
los medios de comunicación y las mismas instituciones culturales como los 
Gobiernos Autónomos Descentralizados del Estado (GAD) (Mullo Sandoval, 
2018:). 
Un cambio estructural en la conciencia de las clases campesinas y populares 
periféricas que se verían seducidas por su hipotética subida de estatus mediante el consumo 
de artefactos con gran capacidad de incitación a un ocio inmediato. La misma fórmula 
socialdemócrata de posguerra que los Estados de Bienestar europeos exportarían para las 
potenciales masas consumidoras y las ambiciones por servicios. Un modelo de 
disciplinamiento basado en el ascenso del consumo y que glorificó el tener por encima del ser. 
Consecuencia de ello, el ideario republicano latinoamericano paternal, progresista y de 
izquierdas adoptó un patrón similar abanderado por el neodesarrollismo y, en el nuevo 
milenio, por ‘socialismo del siglo XXI’. Un claro modelo de capitalismo más perverso por 
su retórica camaleónica ajustada al modelo de progreso y masas clientelares. La lúcida 
visión de Ivan Illich sostuvo este planteamiento que cuestionaba la doctrina desarrollista ya 
por la década de los 70: 
Ser revolucionario se ha convertido en hacerse paladín de la nación que sufre el 
retraso productivo y en hacer conscientes de ello a sus miembros; o en animar lo 
intentos frenéticos y frustrados de las minorías subconsumidoras de los países ricos 
por ponerse al día en cuanto a su capacidad de consumo (Illich, 2012: 90). 
La sociedad moderna ha fetichizado la técnica y el objeto de consumo de tal modo 
que encuentra su razón de ser en la reproducción. La gran apuesta del hombre moderno es 
por el tiempo, la inmediatez de todo lo realizable, de la posibilidad de poder consumir, de 
tener cubiertas unas expectativas de progreso. Fruto de ello, que el desmesurado uso por el 
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uso, sea uno de los grandes vicios de nuestro tiempo. La inquietante superproducción en 
masa de artilugios ha invitado a creer en que estos eran necesarios. La nueva realidad hace 
sentir la carencia de esa cosa que se piensa necesaria. La posesión de un aparato determina 
su uso y ese uso lo va haciendo necesario, después nos preguntamos ¿cómo podía esta o 
cual cosa? A falta de juicio y responsabilidad se prolonga la adquisición y el encendido de 
artilugios. Después de la radio llegó el turno al televisor, hoy convertido en un miembro 
más de la familia, cuya importancia demuestra su facultad para desarmar la convivencia, 
sostener los poderes instituidos y generar modelos de comportamiento. 
Si en algo han insistido muchas de las informantes es que se “sí divertían” o se 
“divertían bastantísimo” con los juegos, haciendo de sus palabras, tanto signo de 
reafirmación, como expresión que designa algo superlativo. Era su forma de divertirse, 
tanto que algunas han lamentado que ahora los jóvenes ya no saben pasarlo bien. La 
apreciación de las chigualeras confronta con la visión burguesa y urbanizada que se obstina 
en repetir la dureza de la vida en el campo, sin atender a la muy distinta forma de 
comprender el tiempo y no rentabilizarlo. Frente a los modelos pautados que infravaloran 
el mundo rural es importante tener en cuenta la dimensión del periodo de fiestas en las 
navidades montubias, cuando se prolongaba el divertimento entre mes y medio y dos 
meses. Tiempo propio de una cultura campesina donde los ritmos están sujetos a la tierra. 
Y por su parte, a la prioridad en la convivencia como forma de divertimento y realización 
con los demás. 
El parlante ha supuesto un punto de inflexión entre el recreo participado y la 
aceptación de un ocio de industria cultural. Mientras que la mayoría de entrevistadas ha 
entonado el verso, las muchachas acostumbradas al parlante renuncian a cantar. Les es más 
fácil lo de ahora, con pulsar un botón ya tienen fiesta. En cambio, antes había que aprender 
para tener la fiesta, así lo ve Margarita Zambrano: “Entonces era todo difícil, no es como 
ahora que ya están los parlantes, están los cd's, están la memoria… ya va grabadita. Ya va 
firmadito... Los versos ahora hasta por la radio, donde quiera ya salen”. Paradojas de 
nuestro tiempo: memorias externas como prueba de la pérdida de memoria. La radio para 
divulgación cultural que suplanta la cultura, el altavoz que silencia el canto, la reproducción 
que obstaculiza la propia producción… 
Hoy, los chicos y chicas nacidos a partir del último cuarto del siglo XX no solo no 
cantan con la persistencia de sus mayores; sino que al escuchar lo grabado han ido 
homogeneizando su gusto. Son extraños a su pasado, cuando no, lo identifican con una 
206 
 
pieza de museo. No habría por qué extrañarse, el Amorfino no es necesario como lo era 
para sus abuelas, por tanto, no lo hacen, ni lo cantan y, por ende, tampoco les gusta. Lo 
observa Panchita: “Ya no les gusta ni cantar, ni quieren decir versos. Tienen vergüenza. 
Pocas, pocas somos las que cantamos”. Ramona repara en lo mismo: “Antes no había que 
estar rogando a nadie. Todo el mundo se juntaba. [Se decía]: ¡Esta noche es la última noche 
del velorio del Niño Dios, a las seis de la tarde se le comenzaba a cantar al Niño!”. Sin 
embargo, hoy en día “Los jóvenes son, ya le digo, montubios99, tienen vergüenza. Para que 
hagan la rueda hay que ir al puesto para que se levanten…” La hija de Ramona interviene, 
considera la valoración de su madre, pero querría matizar: “Usted sabe que ahora todo ha 
evolucionado, que los chicos de ahora ya vienen al velorio para bailar. Ellos se divierten 
con cumbia, merengue, reggaton…” 
Amorfino, alza, chigualo, polca, alza rioense, contradanza, chigualo chonense, 
amorfino manabita, galope guayaco, polca orense, chigualo navideño, villancicos. 
Casi todos los géneros musicales costeños han quedado para la interpretación de los 
grupos de folklore costeño y ya no tienen mayor vigencia dentro de la cotidianidad 
social. Podemos decir que el pasillo o el pasacalle de la cultura montubia han 
sustituido a las antiguas danzas (Mullo Sandoval, 2009: 12). 
Primero fue el pasillo y de ahí el resto de géneros afrocaribeños que uno tras otro 
han ido llenando las pistas de baile de toda Latinoamérica. Si bien debo suscribir el juicio 
sobre la desaparición ordinaria de todos los géneros, tras el reconocimiento, se mostró que 
el chigualo en su fase de cantos de adoración continúa teniendo una gran vitalidad. Por otro 
lado, debemos subrayar que el Amorfino, como verso de amor y diversión renovada del 
campesino del litoral ecuatoriano, habría quedado relegado al festival cultural. Esa 
transformación del ocio se consolidó en las generaciones siguientes, e iría diluyendo las 
formas de vida que necesitaba de la poesía popular como elemento articulador y de 
cohesión social. A día de hoy, en la erótica no hay casi espacio para la poesía, se desvanece, 
quizá para surgir durante el baile y en las letras de las repetitivas canciones. En el rito de 
hoy se elevan los decibelios de la tecno-cumbia y a su ritmo las parejas enardecen el 
rumbeado. Se baila como se baila y lo que se baila, cada vez más, en todos los lados. 
                                                          
99 Para la historia del término es importante. Resulta una vez más un término desde fuera para 




Margarita Zambrano conversa con su amiga. Aunque ninguna dice haberse 
enamorado en las ruedas “ahí se comenzaba”. Pero, “ahora: el teléfono, que el internet, que 
la televisión… ya ellos se dedican a otro modo de vivir. Antes porque no había tantas 
cosas”, recalca Margarita. Y su amiga explica: “El problema que ahora la juventud ya tiene 
más espacio, ya tiene más libertad. Antes no había la libertad que hay ahora”. Para 
encontrarse la gente joven necesitaba del rito, y más aún en el campo, “pero ahora ya con 
eso de la tecnología lo tienen todo…”. Por eso María Esmeraldas decía eso de que “la 
juventud era [estaba] más unida antes”. Ella cuenta que su juventud no es como la de ahora 
“que el enamorado ya llega a la casa de la enamorada. Antes era a escondidas. Ellos se 
decían los versos y sabían que eran enamorados, pero no lo sabían los papás, ni las 
mamás”. 
El nieto de Zorita es un adolescente, lleva un smartphone en la mano, pero según 
cuenta no le dedica mucho tiempo. Tras preguntarle si sabía que sus abuelos se 
enamoraban con versos respondió que sí. Continúo: ¿Cómo hacen ahora los chicos?: 
“Chateando… Whatsap, Facebook…” Rotundo y conciso. Una anécdota que sucede 
cientos de miles de veces a diario ilustra bastante mejor el problema que hoy se vive en una 
sociedad conectada virtualmente y desconectada social, afectiva y eróticamente. Aunque no 
sea el caso extremo de Manabí representa lo que sucede en mundos más desarrollados cuyas 
vidas hacen de modelo para el resto adolescentes. Dos jóvenes esperan el autobús para 
regresar a sus casas: él acaba de recibir una notificación de su omnipresente aplicación para 
citas, sigue estimulado en su pantalla sin levantar la cabeza; a su lado también espera ella 
desde antes, tampoco ha levantado la cabeza de su teléfono ¿Qué habría pasado con sus 
capacidades sociales, su potencial erótico… su autoestima para levantar la cabeza? Una 
paradoja guarda la sociedad virtualmente hiperconectada, las redes sociales desencadenan 
un individuo narcisista e incomunicado de los demás. 
Zorita no parece apenada porque los jóvenes de hoy no sepan versos. Su nieto 
pinta como un artista, y orgullosa le pide que enseñe sus láminas. En efecto, “no saben 
versos, pero saben otras cosas…” Sin embargo, la anciana sí lamenta algo sobre el cambio 
de valores: “La juventud de ahora es otra. Le dicen… ¡vieja anticuada esas son cosas de 
antes, que había antaño, vieja anticuada (risas)! Antes a uno le enseñaban moral, urbanidad, 
a amar, respetar y obedecer. Todo eso ha desaparecido. Se encuentra usted una persona ni 
la saluda”. Muchas de las mayores se resignan por la descortesía de hoy y la 
desconsideración a los mayores como portadores de saberes y valores que se transmiten. 
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En cuanto a la celebración con el Amorfino, se muestra parte de un proceso global que 
reduce la calidad de la persona. El cambio tan radical que ha supuesto a la cultura en 
cincuenta años ha hecho a las gentes de ser protagonista de una cultura a ser espectadores. 
Aunque no se revierta, hace décadas que varios autores lo habrían observado. Pocos con la 
lucidez de Julio Caro Baroja: 
La diversión de hoy es pasiva. El hombre, o la mujer, reciben todo hecho, sea por el 
televisor, sea mediante la radio, sea en el cine o en el estadio. Lo que oye, lo que ve, 
hasta lo que come o bebe, es tan prefabricado con arreglo a medidas y normas 
exteriores a él, que no le queda nada por hacer, una vez que acepta el programa 
festivo o alimenticio. En las fiestas y diversiones antiguas tenía que crear, que 
participar en su preparación o elaboración. Podían salir muy bien o muy mal, según 
la circunstancia: como pueden salir muy bien o muy mal o regular una misma obra 
de teatro, una ópera, o si se quiere, un modesto guiso casero. Hemos pasado, así, de 
una cultura o civilización teatral a una civilización cinematográfica. El hombre, 
convertido en sombra, contempla inquieto lo que hacen otras sombras en la 
pantalla. No hay lugar para acciones dramáticas o poéticas (Caro Baroja, 1979: 8). 
 
5.2.2. El espectáculo o la competencia por la risa 
La pintura costumbrista de José Antonio Campos en Cosas de mi tierra inaugura con 
un episodio ya clásico de la literatura del Ecuador. Un cuadro de mucha comicidad titulado 
Torneo de Estribillos cuyos protagonistas entran en duelo verbal mediante el desafío en 
verso. Y sigue: 
–Y eso ¿qué es, comadre? 
–Eso es que dos, hombre y mujer, bien alentaos, se ponen a cantar en verso y a 
picarse uno a otro hasta que sale uno corrido. Peor no hay enfado y todo se guerve 
fiesta y diversión mismamente. 
–[…] Eso quiere decir que del mesmo verso que uno canta el otro tiene que sacar la 
contestación, y er que pica más juerte ese se lleva la palma (Campos, 1929). 
Relato publicado a inicios del siglo XX en el cual un maestro de ceremonias muy 
aclamado, el Jabao, abre la función de los dos protagonistas del contrapunto, como más 
conocida es hoy la competencia, ya que cuando dice estribillos se refiere al diálogo de coplas 
donde la segunda intervención contesta a la primera; cogiendo el tópico, el verso, la misma 
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palabra o alguna idea del verso anterior. Durante el duelo verbal Colorao y la Mariposa se 
enfrentan con la gran expectación del público del pueblo, y queda por escrito, el ya muy 
popular. Escena que habrá sido reproducida infinidad de ocasiones hasta nuestros días en 
los pueblos de las cabeceras cantonales de la región. Con toda probabilidad la progresión 
irá disminuyendo con el tiempo. Me temo que no es casual, sino causal, el uso del pretérito 
para referirse a la vitalidad del Amorfino ya a mediados del siglo pasado (Cornejo, 2004: 
353): 
Entre el sábado y el domingo, en el monte y en las poblaciones a donde salían para 
hacer sus compras para la semana, los campesinos costeños tenían sus 
competencias de amorfino. Este era el nombre que se daba entonces al atractivo 
espectáculo en el cual participaban hombres y mujeres, sin siquiera el interés del 
aplauso. Se dieron famosos cantores de ambos sexos, que los mismos improvisaban 
que repetían “puetas” por millares. Su inspiración era tan prodigiosa como su 
memoria, y sobre todo eso flotaban su gracia y su malicia. 
Lo anterior hace presuponer que existían dos espacios de manifestación. Uno, 
como hemos observado, era la comunidad rural, familia y vecinos reunidos para el chigualo 
con previsto guateque, donde también se entonaban versos en la rueda. Otro, este que 
señala Cornejo, que ha sido una manera de dar rienda a destacados amorfineros en los días de 
mercado o ferias ganaderas cuando mucha gente se reunía en las cabeceras cantonales con 
propósito de comerciar y de encontrarse. Ese encuentro es resultado de un mayor 
intercambio de mercancías, del aumento de redes comerciales y de la complejidad de una 
sociedad que, mayormente, basa su modo de vida en el sector primario, pero que va 
encontrando un desarrollo urbano a medida  que avanza el siglo XX. Fue reproducido en 
fiestas cívico regionales con una mezcla entre lo tradicional y la laica modernización. Podría 
darse en efemérides de cantonización con reinados a ‘la criolla bonita’ o celebraciones 
‘cívico-republicanas’, en las cuales había tiempo para la poesía en honor a la reinita, o para 
los versos de tradición mediante concursos o audiciones de contrapuntos para amenizar al 
público. Un gesto muy de la idiosincrasia mestiza el de mezclar cosas hasta su confusa 
conglomeración, una realidad recargada (de identidades). Teodoro recuerda que a las 
finalistas del reinado podía salir el que quisiera para decir un verso: “Cuando yo estaba 
allá... Estaban paradas con la bandera, y yo me paré así de frente: así se suban al cielo / y se 
siente junto a Dios / no la han de querer los santos / como yo quiero a las dos.” En otro 
certamen Dumas Mora hizo gala de su fama de repentista y pícaro en sus declamaciones: Al 
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ver esta linda reina / quiero brindarle una copa / y que se saque la ropa / para ver sus 
lindas piernas // Muy bonita es esta reina / nadie dice que no lo es / ¿quién se agache 
entre sus piernas / como un perro pequinés? 
Algunos repentistas de aldeas consiguen tanto lucimiento que irán dándose a 
conocer como montubios amorfineros, animados después a participar en las competencias 
para jolgorio de transeúntes. Por supuesto, no se trata de espacios aislados el uno del otro, 
el segundo, aunque simultáneo, parece consecuencia del primero, y casi producto final. 
Probablemente no me abuse si digo que será el principio del fin del Amorfino como poesía 
popular. Competencias o concursos de contrapuntos que constituyen el espectáculo, un 
entretenimiento hacia afuera, una nueva manera de entender el acto, donde la concurrencia 
tiende a ser pasiva a diferencia de la participación en la rueda. Sea o no morir de éxito, la 
tradición se espectaculariza, de algún modo se juglariza cuando quienes teatralizan la copla se 
especializan en hacer reír a un público. “El teatro ha estado durante siglos sujeto siempre a 
su condición de espectáculo, a la composición por parte del autor a partir de las 
expectativas de un público” (Fernández Rodríguez y Navarro Romero; 2018: 193).  
De un lado se trata de comadres y compadres, sus sobrinas y hermanos, vecinos y 
bien allegados que sí tienen su verso en la punta de la lengua. De otro lado, se da un efecto 
público, propio de unos centros más poblados y los versos son cosa de ‘espontáneos’ 
comediantes, intérpretes del agro o rapsodas montubios, en demandados contrapuntos 
semiteatralizados, habiendo algunos verdaderos profesionales. Este último tipo hoy todavía 
se exhibe con esplendor, aunque cada vez goza de peor salud por más que se lleve a las 
escuelas y colegios el contrapunto. Dumás Mora100 ha sido invitado de honor a varios 
eventos por mérito propio. Cuando había desfiles todo el que quería podía salir a apoyar a 
decir versos: “pero éramos pocos los curiosos que salíamos hablando pendejadas (risas)”. 
Asistiendo a una teatralización que se organizaba en el marco del Congreso de Oralidad, 
todavía recuerdo cómo un dramaturgo, autor y muy reconocido por sus trabajos escénicos 
me comentó una vez terminado el espectáculo: “este contrapunto lo he escrito yo”. Un 
alarde que no quita valor artístico al espectáculo, pero muestra la certeza de tratarse de un 
diálogo literario inserto, una proyección folclórica de un autor; lo que debe distinguirse, una 
vez más, del diálogo poético.  
                                                          
100 Depender de reconocidos actores, en parte de los repentistas de antaño. Uno de los referentes es 
Dumas Mora, gran improvisador montubio, informante y amigo, recientemente fallecido. Publiqué 
un obituario de su fallecimiento que introduce su figura: (Pérez Gala, 24 de agosto de 2018: 14-17).   
Un semblante de su genio y persona se puede ver en Soy lo que es mi entorno. Dumas Mora, el poeta del 
Carrizal en Ordoñez Ituarralde (2006).  
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También espectáculo es la teatralización que algunas gentes hacen en ferias 
regionales. Los protagonistas no son actores, estarían más cerca de atrevidos comediantes y 
desenvueltos en el contrapunto. Hace no más de diez años, con la fundación de la Escuela 
Superior Politécnica Agropecuaria (ESPAM), los esposos Teodoro Salazar y Cremita 
García participaron en un concurso. En alguna otra feria ganadera ya habrían subido al 
escenario. En estos concursos se altera ligeramente la propuesta, pues si el interés estaba en 
reír la burla entre el hombre y la mujer, en este caso los ganadores saldrán de una de las 
parejas que concursan. Formalmente, se buscaban parejas de gente no conocida y con esa 
motivación llevaron ensayado su contrapunto para risas del público. A continuación la 
secuencia del contrapunto: 
TS: Señorita vamo(s) a casarnos / para cargarla en mis brazos / mire que los 
hombres buenos / ya se están poniendo escasos. // CG: Solterita todo el tiempo / 
casarme no tengo cuándo / los jóvenes de hoy en día / para mí son contrabando. 
// TS: Mi madre me dio un consejo / como a modo de ensalada / que no respetara 
viuda / ni soltera ni casada. // CG: Cuando estaba chiquitita / lloraba por un 
espejo / ahora que estoy grandecita / lloro por este pendejo // TS: Cuando te 
vayas a bañar / no te bañes en lo hondo / porque después los pescados / te vayan 
a comer lo hediondo (risas de ambos). // CG: Yo no me baño en el río / ni tampoco 
en lo hondo / tú no eres pescado / y bien que te gusta lo hediondo. // TS: De 
todos los animalitos / yo quisiera ser el venao / para meter mi cachito / por donde 
te sale el meao. // CG: Por donde me sale el meao /no lo puedes tu meter / anda 
búscate una burra / que te pueda complacer. // TS: gritaba la gente que ya lo 
mató... ¡Chuta!, entonces yo le dije: De todos los animalitos / yo quisiera ser la araña 
/ pa' subirme por tus piernas / y conocer tu montaña. // CG: Mi montaña que yo 
tengo / no la puedes conocer / porque mi montaña es muy grande / y hasta te 
puede perder. 
 Teodoro recuerda que la gente gritaba pidiendo más: “Gritaban durisísimo ahí. Ahí 
ya dio las gracias ella para que no diga más.... Cuando entonces yo le dije: yo con esto me 
despido / sin poderles dar la mano / quien le dijo estos versos / fue Teodoro Salazar 
Zambrano... Gracias. Y Cremita: Ya con esto me despido / y les digo hasta otro día / quien 
les dijo estos versos / fue la señora Crema García. Ambos se destornillan con cada 
cuarteta, tampoco nosotros podemos contener la risa. Según Teodoro, las mujeres, 
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sentadas en la mesa se caían riendo. E insiste en ello, que la gente pedía “más coloraos, más 
contrapunto”. Hace la distinción con los versos del chigualo.  
 En el espacio de la fiesta campesina esos versos no solían tener aceptación. Zorita 
vivió varios episodios de conflicto cuando, en más de una ocasión, insultos rimados 
terminaban con la fiesta. Ella y sus amigas, al menos, en dos ocasiones se marcharon 
después de que se armara el relajo, palabra muy bien empleada en la región, pues tanto se 
refiere a la acción como a las causas de la misma; así se define en la Rae como desorden 
(1ª), una degradación de las costumbres (3ª), una broma pesada (4ª) o gesto obsceno (6ª) 
para algunos países en América Latina. En la ficción de la escenificación eran de gran 
regocijo y disfrute de un público numeroso, en cambio, esos versos eran inaceptables en un 
espacio de confianza y convivencia donde las cosas tenían efectos reales. Bien sabe Galo 
que una descortesía semejante no sería consentida en un velorio. “Esos versos coloraos 
nunca, en los chigualos no. Entre varones, no más; aquí en la calle, entre nosotros; tres 
cuatro nos reuníamos. Ahí nos poníamos a decir esos versos. Es que ahora hay bastante 
coloraos…” 
 Los versos iban teniendo sus espacios separados versos de chigualo (versos al niño y 
versos de amor y enamoramiento) y en competencias versos chocantes o coloraos se afilaban 
para la ofensa, pues se pretendedía la burla en un brevísimo auto teatralizado.  Teodoro, 
mientras cuenta que ensayaban, va recordando versos que no puede callar. Los suyos 
coloraos y con los chocantes su esposa Cremita. “Ponga asunto”, me dice: Todas las mujeres 
tienen / en el ombligo una j / y más abajito tienen / una cancha de jugar pelota (risas de 
ambos...)”. Reímos y Cremita sale con su rima: Todos los hombres tienen / en el ombligo 
una emburra / más abajito tienen / el pene pa' comer burra. Cada estrofa es más obscena, él 
estalla de la risa y contagia la carcajada. Se repite la referencia al animal para satisfacer los 
deseos sexuales del varón. Cuenta que con sus contrapuntos empezaron a hacerse 
conocidos y les querían en las ferias ganaderas, asegura que la gente decía: “llamar a 
Teodoro Salazar, porque ese sí que es condenao, ese sí que sale con sus chistes… Y ya 
después cuando íbamos oye, me pedían que dijera la montaña...” Haciendo alusión a la rima 
del verso en contrapunto que tanto había gustado. Aquella ocasión les pagaron en torno a 
unos 50 dólares y un regalito como premio a los ganadores. En el pueblo, como se 
comúnmente dicen los campesinos que viven en las áreas colindantes y lejanas a la 
parroquia más urbanizada, empezó a ser reconocido y la gente le pedía versos. Como en 
una ocasión cuando enfermó que tuvo que ir al médico 
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En Calceta... me conoce bastantísimo la gente ahí. Doctores... Una vez yo me fui a 
operar, caí enfermo de la próstata... cuando [el médico] se puso un guante, ya me 
pasó allá para tantear…. Y yo estaba ahí que no aguantaba, con dolor, como que 
me dio ansia. Yo sentí como que iba ya con el dedo a la boca del recto. Cuando le 
digo: No me toques por el ijar / que no soy puerca parida / tócame ahí adelante / 
que ahí está tu comida (risas). Sin conocerlo y sin nada. Tuve que decirlo. Y las 
enfermeras, había mujeres ahí, sí se han reído. Las mujeres se reían. Y ahí para acá 
se lo tocó... Ya después me decía la enfermera que le dijera otro verso.  
Teodoro reconoce sus versos como irreverencias, lo cual aumenta la gracia; incluso 
que en un momento cuya virilidad u orgullo podría quedar herido, más delante de las 
enfermeras, rompió el embarazo de la situación con semejante y afrenta al médico. Luego, 
en la clínica de Calceta le sentaban para que repitiera versos. Pero no le empezó a gustar 
cuando se sintió como un bufón. “Y yo no quería ir después, la cantidad de gente que había 
en un pueblo usted sabe lo que es pueblo, y el montubio puede que allá esté haciendo 
payasadas ¿no?” Aun así, aquella vez concursó con Cremita y ganaron el primer premio. 
Con cinco o seis contrapuntos consiguieron encandilar al público. El resto de parejas 
habría dicho “hasta veinte, casi treinta versos. Pero no más [versos de] chigualo”. 
Si el verso podría tener consecuencias reales, la enunciación de la coplilla sería muy 
cuidada. Por su parte, la escenificación del contrapunto teatralizado no parece tener 
regresión, el tono va en ascenso a más colorao o picante; los versos están dirigidos para la 
burla y ofensa. Su consecución está en hacer reír al público ridiculizando o agraviando al 
oponente. La ocasión entre hombres, aunque amigos se convierte en una afrenta, lo refleja 
Teodoro en su duelo con Dumas, con sus evidentes diferencias, extrapolables hoy a las 
exitosas batallas de gallos entre raperos, algunos de fama mundial entre la juventud. Es 
propio del contrapunto que ninguno dé su brazo a torcer. Entre el hombre y la mujer 
también es frecuente la afrenta y ofensa. Suele seguir esa secuencia que se inicia con el 
varón mostrando sus deseos y la mujer los conteniéndolos con una burla u ofensa.  
Veamos el esquema que nos han dejado Cremita y Teodoro: 1) Proposición del 
varón – contención o negación de ella. Y 2) también proposición de él en la incierta 
disposición de ella al cuestionar la capacidad del varón. El anterior esquema parece haberse 
interiorizado por las gentes; es lo que suele ser presentado en los concursos. Pero 
simplificando se repite el esquema: el agrada, galantea, se declara, y ella rechaza. La búsqueda 
directamente sexual se zanja con una ofensa, más fácil para ella, ya que preserva su recato 
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(públicamente). De ahí se daría paso a la intensidad del contrapunto teatralizado. El varón, 
bajo la excusa de haber sido ofendido por ser rechazado, ofendería a su interlocutora por 
su condición de mujer. En esa dinámica, ella también ofendida querría seguir con la sátira, 
atacando al interlocutor que tiene en frente, ofendiendo al resto del conjunto de hombres. 
En las competencias la gente ríe mucho cuando la mujer entra en una dimensión más 
lujuriosa. Si en estas ocasiones suele ser menos violenta la sutil incongruencia resulta por la 
teatralización del estereotipo. 
El texto está inserto en el folclor poético ficcional, pues nunca podríamos 
referirnos a los diálogos sean expresados de forma efectiva. Los ensayos y las 
escenificaciones a modo de entremeses suponen un indicador de un proceso que vive el 
Amorfino. Cuando digo que muere de éxito es que las representaciones se irán haciendo 
muy populares y demandadas las competencias y, por el contrario, irán dejando de ser 
producto de la convivencia entre aldeanos que ellos mismos y su hijos pasará a ser 
espectadores. Se tratará de una especialización de paisanos que con sus dotes teatrales van 
tomando una resonancia artístico-teatral. Una especie de juglarización demandada por el 
aplauso.  Poco a poco, tomará mayor peso el verso para el show, para la risa. Para los 
comediantes la risa de muchas gentes será consecuencia de su buen hacer. Y tomada la 
distracción como costumbre cada fin de semana se irán reconociendo los artistas como 
artífices del disfrute del público.  
Al calor de las migraciones de principios del siglo pasado, con la gran demanda de 
mano de obra del campo a las ciudades, se va a identificar al montubio; a menudo, como 
hasta ahora, grotesco e ignorante. Como a inicios de siglo, etapa que De la Cuadra (1937: 
58-59) identifica con la segunda, donde la literatura expone al montuvio superando la 
primera de invisibilización que le convierte en “un tipo humorístico” como pretexto para la 
risa del ciudadano (guayaquileño). “Se exprimen sus capacidades de ridículo. Su modo de 
expresarse, sus costumbres, sus supersticiones: todo se explota en sentido indicado”. Y 
salva a Campos, creador de la modalidad por su acierto. En las imitaciones mal avenidas se 
muestra un personaje que invita al público a verse por encima por oposición a su 
comportamiento inculto, lo cual, causa la risa e identifica al público como (el otro) 
antagónico, ante el discurso que subyace: ‘es inurbano, yo no soy como él’.  
La condición histórica del género dramático como medio de comunicación de 
masas permite analizar las estrategias del autor de comedias para incluir de forma 
exitosa no tanto al público que la contempla, como la imitación de seres reales 
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peores de lo que son y siempre que lo risible no cause dolor ni ruina, según la 
formulación clásica aristotélica en la Poética. A pesar de todo, de la distancia 
procurada por la risa, es realmente necesaria la existencia, al menos, del vínculo, del 
no darse por aludido y dar por aludidos a los demás, y esto sólo es posible a partir 
de una creación y de una recepción múltiples, porque si así no fuera la comedia no 
lograría el efecto buscado y consiguientemente el éxito (Fernández Rodríguez y 
Navarro Romero; 2018: 193). 
Aquel orgullo de urbanidad, de lo educado, en contra de los malos modales y los 
bajos comportamientos, se asemeja a la puesta en escena del bufón de la corte, burlesco 
personaje que hará reír, a menudo, por su vulgar u ordinario origen. Una característica que 
también se encuentra en la primera etapa del teatro de Lope de Vega, tan divulgado sobre 
el primer cuarto del siglo XVI. “Una comicidad que se basa en la superioridad moral. El 
espectador se ríe porque los personajes son ridículos” (Pedraza Jiménez, enero de 2018). La 
caricaturización del montubio se ha alargado hasta nuestros días con los medios de masas. 
Nada que ver con la verdad emocional y el frenético ritmo de las tragicomedias del Fénix de 
los ingenios. No es comparable, tanto por la altura artística como porque en la representación 
de un sujeto colectivo.  
La serie de televisión Mi recinto denigra y se burla del campesino de la costa por sus 
costumbres, en su exageración lo representa como necio. Su discurso ha sido analizado por 
tesis de grado de comunicación social (Recalde Cerda, 2013) y asociaciones civiles lo han 
denunciado por las ofensas que inducen a la discriminación (Fundamedios, 11/04/2014). 
Ubaldo Gil Flores (enero de 2005) reprueba los contenidos del programa en cuestión. Las 
virtudes que podrían ser destacadas “se convierten en caricatura de seres humanos, en 
instintivo y bestiales, en aberrantes sexuales y portadores de versos que en boca de quienes 
lo dicen resultan grotescos y de contenidos alienantes”. En una aguda crítica a la educación 
mecánica y guiada por la televisión, se preocupa por la pérdida y construcción de identidad. 
La relación que toman los jóvenes respecto a su caricaturización hace que esta se 
retroalimente y, precisamente, se complete con un cuadro de ridiculización de las propias 
raíces y el auto-aborrecimiento: 
Nuestros hijos hacen una caricatura de la caricatura, y con esto, desde una mirada 
falsa desde la urbe, desconociendo origen étnico y cultura, cada uno fomenta y 
permite cortar y atropellar nuestras raíces, con lo cual se crea un tipo de mentalidad 
en la que siempre estamos imitando lo extranjero en la música, baile y otros tipos de 
expresiones artísticos y culturales. Vamos perdiendo identidad cultural, es decir 
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alma y autenticidad, base sin la cual es imposible que un país pueda orientarse y 
desarrollar (Gil Flores, enero de 2005: 103) 
Si bien, se estereotipa sin una perspectiva amplia, en el Amorfino se encuentran 
contradicciones en el verso como para entender que el portador es una persona que, a 
pesar de su poca instrucción formal, y quizá por ello, no estando –tan– expuesto a una 
sociedad de mayor propaganda, conoce sus deseos y contradicciones en el amor. Por un 
lado, sabemos que temperará o aliviará esos deseos haciéndolos públicos. Su moral no está 
tan subyugada a ciertos dogmas de la sociedad de masas, ni siquiera se hunde en una 
conciencia mojigata a pesar de la doctrina impuesta por Iglesia. Cuando hay recato no 
supone un mandato de la opinión pública o publicada, sino más una respuesta para poner 
el orgullo de la mujer por encima y, si acaso, de la honra familiar. En las competencias 
donde se busca la risa del público no se ridiculiza a sí mismo el personaje, manifiesta una 
picante picardía por la lujuria. La imagen que se transmite provoca en el público la 





5.3. La superposición de la semiosfera montubia 
 
5.3.1. La literatura redime al montubio 
Los autores del Grupo de Guayaquil, en su posición de escritores, desearon invertir el 
desprecio a ese personaje, en referencia a algo propio y puro, tan parecido a ese hombre 
elemental glorificado en los poetas de la generación del 27 (Bousoño, 6 de octubre de 
1987). Prácticamente a la par que los poetas españoles, materializarían con su prosa su 
predilección hacia ese hombre con: “1) el rescate del habla popular; 2) el sustento de lo 
autóctono y 3) el tránsito de lo rural a lo urbano” (Donoso Pareja, 2007: 235). Los geniales 
cuentistas renovaron la narrativa de la época con Los que se van (1930), presagiando el 
destino del ‘cholo y el montubio’. Su realismo no alterar la atroz imagen del agro montubio, 
probablemente lo pronuncie: “El tema central es la violencia del hombre o del destino, la 
lujuria, que también es violenta y, de modo muy secundario, la superstición” (Adoum, 
2004: 35). 
 Según el propio Jorge Enrique Audoum (2004: 35), no sería tanto un personaje 
colectivo; “Precisamente por tratarse de cuentos, se refiere a casos individuales, a 
personajes colocados en situaciones insólitas por la truculencia, y condenados, más que por 
el sistema, por la fatalidad, por una suerte de oráculo del trópico contra el que no se puede 
luchar”. No obstante, no cabe duda de que los vaticinios del alejamiento de este montaraz, 
arrojado a ese universo narrativo, auguran el principio del fin de un sujeto reñido con la 
modernidad, cuanto menos anuncia la caída de su conciencia que habita en el agro. En su 
misma (pre)conciencia existe una disputa entre su libertad y el pesar de su culpa por sus 
arrebatos. La violencia y hostilidad en el agro-montubio se presentan como contraparte del 
predecible espacio citadino. A priori, hombre de instinto se bate en permanente tensión con 
la razón instrumental. Como no: “Erotismo, violencia y muerte se encuentran íntimamente 
unidos en este sistema cultural del montubio” (Robalino, 2008: 29). 
Como mestizo descendiente, ese montubio divisa su origen en la primera 
modernidad con la conquista de América por los españoles. Sin embargo, parece 
desprovisto de la subjetividad moderna, aparece subordinado a concepciones premodernas, 
a la idea de un cosmos perfecto como vimos subyace el sentido de su copla. Y después de 
legitimarse en la ficción literaria inspirará la autenticidad americana y manabita (Román, 
2014), una evasiva al eurocentrismo y despegue de la originalidad e independencia de las 
letras y las representaciones nacionales en Latinoamérica (Rama, 1984: 20). Se infiere que 
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esa literatura entraña una representación ideológica que disputa una posición. “El carácter 
breve de los cuentos, la unidad de lugar y lenguaje, los objetos de la representación y la 
entonación colectiva responden a la necesidad de una toma de posición pública acerca de la 
orientación de la literatura” (Facundo Gómez, 2015: 109).  
En la tradición oral por ser obra colectiva no habría genio romántico y, 
paradójicamente, su incorporación al imaginario burgués costeño sería inspiradora de un 
romanticismo tardío, al modo tropical. Décadas antes de la originalidad del gaucho (un tipo 
comparable al montubio) emanaría un atractivo y fascinación que sobre el papel era 
inconciliable al progreso de la joven República Argentina (Fernández, 1995: 69). Al ver en 
él las raíces propias, lo rescata antes que desecharlo llanamente de la civilización. No es 
casualidad que con los herederos –vanguardistas y románticos a su modo– se conociera y 
compartiera el universo montubio. Con ese surgimiento las letras ecuatorianas inauguran 
un periodo de independencia, tras reconocer las raíces como fundamento de la cultura 
nacional (Valdano, 1991). El padrino de aquella generación de los treinta, José de la Cuadra, 
prácticamente bautiza el realismo mágico con Los Sangurimas (1934); novela publicada 
veinte años antes que Pedro Páramo. Con esta obra de la Cuadra caracteriza ese universo 
montubio, añoso y patriarcal donde se intuye la fatalidad de un destino violento. Imagen de 
un mundo incestuoso condenado a ceder al orden burocrático. A pesar de ello, hoy, aunque 
levemente, todavía late la magia del otro mundo en tensión con el moderno, late en la copla 
y late también en las vivencias de las gentes, fundiéndose con su realidad y sus creencias. La 
literatura condensando la vida: 
Una fusión de lo real y lo maravilloso: una visión maravillosa de las cosas naturales, 
o una visión natural de cosas sobrenaturales. Es en esta doble dimensión donde se 
desarrolla esa tendencia mítica que de la Cuadra le imputaba al montuvio y lo que, 
en ocasiones, es leyenda, creencia, superstición originada en la mentalidad pre-
lógica del mundo campesino irrumpe, de pronto, en lo real distorsionado sus 
caminos e imponiendo una lógica diferente (Vintemilla, 1990: 26).  
Lógicas antitéticas confrontadas que ambicionan su legitimidad, “esa lucha pone 
frente a frente un sistema arcaico, rural, arbitrario, autocrático y reaccionario de 
organización social contra otro que dice promover el cambio, el progreso, lo urbano, la ley, 
el Estado. En suma […] las fuerzas de la Historia” (E. Robles, 2004: 11). Si no se trata de 
un arquetipo pues “no todos los montubios son Sangurimas” (Adoum, 2004), se bosqueja 
un sujeto adverso y marginal a otra cultura (lo colectivo). El mito se ubica referenciando al 
espacio habitado por ese personaje que se halla confundido en esa vorágine urbanizadora. 
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Cautivo y abatido por las normas ajenas a su mundo, a diferencia de lo que le ocurre en su 
propio hábitat con el que lucha por la supervivencia contra la naturaleza, y no contra la 
conciencia de progreso. De esa lucha de contrarios se intuye la incompatibilidad de estos dos 
mundos en conflicto, cuya hegeliana síntesis se advierte más del lado del progreso, como 
imperativo teleológico de la Historia.  
En tanto ahijados de la sociedad montubia e hijos ilustres de la República, estos 
autores plantearon con su visión íntima dignificar la realidad de ese hombre ‘primitivo’. Su 
herramienta no pudo ser otra que la que legitimaba la letra, la literatura. Aunque lejos de 
superar las formas de aquel agreste personaje, la viva voz del protagonista analfabeto 
cristalizaría con trascendente creatividad dotando de mayor verdad emocional a las 
historias. Un llamando a la sociedad burguesa a empatizar con la alteridad, con ese pasado 
vivo que se iría reduciendo. Representa la redención de sus personajes antes de ser 
absorbidos por el tiempo presente, cuyas gentes debieran asumir su práctica desaparición 
sin eximir toda su responsabilidad, pero aceptando el axioma positivista que imponía el 
modelo modernizador. De estos escritores es mérito haber iluminado la costa equinoccial, 
con la irrupción de una aldeana cosmovisión montubia en litigio con la ilustración. Aun 
estando viva la cultura campesina pareciera que se la despide por vetusta, caduca o desfasada. 
Es como si, con esas historias, mostraran –artísticamente– su gratitud a una memorable 
realidad mágica tan inspiradora como próxima a extinguirse. Embaucado de tal realidad 
Joaquín Gallegos Lara escribiría aquellos versos proféticos:  
Porque se va el Montuvio. Los hombres ya no son 
los mismos. Ha cambiado el viejo corazón 
de la raza morena enemiga del blanco. 
 
La vitrola en el monte apaga el amorfino. 
Tal un aguaje largo los arrastra el destino. 
¡Los montubios se van p’abajo del barranco!   
Engarza esta visión con la más pesimista de la Escuela de Frankfurt, donde la razón 
matemática habría estigmatizado todo pasado mágico. Un triunfo de la razón de cálculo que 
mutilaría la vida, al mismo hombre, su hábitat y sus mitos; conmutando la concreta fantasía 
colectiva por las imposiciones del mercado y la mitificación de la Ciencia.  Frente al forzoso 
ascenso de la Historia, tan premonitorio como contradictorio, esa otra totalidad patriarcal, 
dinástica y añosa, organizada en el campo del litoral, se hallaba cada vez más confinada por 
la civilización actual. Curiosamente, el heredero del montubio, sobre quien hoy se proclama 
la identidad, habría asumido la totalidad desde fuera del mundo montubio, superado o 
absorbido tras un proceso inevitable. Al integrarse iría alterando su cultura. La 
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caracterización realista y mágica colaboraría en que lectores, sumergidos en la emoción 
literaria, intuyeran que la violencia no era propia de la época, insinuando que, siendo así de 
fatal, la realidad de ese mundo mágico por fuerza debía ser olvidada y postergada al pasado. 
La etapa habría de culminarse, habiendo cedido ‘las fuerzas antagónicas’ a una sola 
conciencia del presente, estilo de vida y mentalidad uniforme. 
En la sustitución de la herencia mágica, de las viejas y difusas representaciones, por 
la unidad conceptual se expresa la organización de la vida ordenada mediante el 
comando y determinada por los hombres libres. El sí mismo, que aprendió el orden 
y la subordinación en el sometimiento del mundo, identificó muy pronto la verdad 
en cuanto tal cono el pensamiento ordenador, sin cuyas firmes distinciones aquella 
no podía subsistir. Ha tabuizado, junto con la magia mimética, el conocimiento que 
alcanza realmente al objeto. Su odio se dirige a la imagen del pasado y su imaginaria 
felicidad (Horkheimer y Adorno, 1994: 69). 
 
5.3.2. Desarraigo cultural 
En América Latina y en Ecuador el proceso de homogeneizar las conciencias se 
funda en un imperialismo cultural e informal. Los pobladores expuestos a los referentes del 
mercado han orientado sus gustos y deseos. “Esta entrega cada vez mayor al consumo 
como principal razón de ser de la vida actual ha creado la impresión de que el Macondo 
latinoamericano ha sido reemplazado por un McOndo neoliberal” (Handelsman, 2005: 
123). De forma simultánea ha habido un proyecto que, bajo el mantra del Progreso, ha 
llevado la modernidad a cada rincón del planeta, y lo que es aún más potente, ha 
impregnado en la mentalidad de la mayor parte de la humanidad. Occidente, en su penosa 
reducción al American Way of life, ha trasferido al resto del mundo que la civilización debía 
‘desarrollarse’ en un bienestar material. Es lo que Heleno Saña llamó el triunfo de la burguesía 
haciendo de sus sueños las aspiraciones de toda clase o actor social.  
Incluso en las zonas del globo que por sus estructuras primarias y modos de vida 
tradicionales no pueden considerarse todavía como específicamente burguesas, 
intentan asumir, en la medida de lo posible el mismo tipo burgués de la cultura 
vigente en los países industrialmente avanzados (Saña, 1972: 7). 
Ahora, tras la lectura de la larga noche neoliberal en el continente y la decadencia de 
los procesos ‘bolivarianos’ ha quedado un vacío, fecundo espacio para una búsqueda desde 
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el sujeto. Sin embargo, no se ha acabado con la panacea tecnócrata que ha embaucado con 
aires de revolución hasta minar toda resistencia al modelo imperante. Las fábulas de 
derechos de los Estados liberales han ido legitimando la alienación de las gentes que en 
menor o mayor grado han aceptado pagar el precio de autoalienarse en provecho de 
aquellos sueños. El modelo de vida vigente preconiza los intereses materiales y la vida 
burguesa en las ciudades. Vida publicitada hasta la saciedad en las mediocres ficciones de 
pantalla. Por fortuna, no es el caso de las zonas húmedas semiurbanas o semirurales de 
litoral, sin embargo, sí cala en la mentalidad de todo nuevo hombre.  
La despersonalización y enajenación de las personas aparece con la 
despersonalización de los territorios. Las personas portadoras de la copla están destinadas a 
seguir preocupándose en y por el lugar que habitan, a diferencia de sus nietos que viven y 
habitan ese mismo lugar físicamente, “pero no por ello son «de ese lugar»; no lo son en 
espíritu, sin duda, pero con bastante frecuencia, cada vez que lo deseen, también pueden 
dejar de serlo físicamente” (Bauman, 2007: 108). El orden psicosocial sufre de un 
desequilibrio espiritual y en lo moral se debe asociar al perjuicio material o terrenal. Una 
pérdida material supone una humillación; y viceversa, el menoscabo moral o la desestima 
anulan el valor material de las cosas. El cambio moral y antropológico tendrá también sus 
razones materiales por el desarraigo a una tierra y paisaje que encierra una forma de vida. 
No cabe duda de que, al establecernos en un lugar, debemos referirnos inevitablemente al 
suelo como un factor que determina el desarraigo  
A ese complejo proceso que amputa al individuo interiormente y le llevará a ser 
cautivo de la ciudad le debemos llamar justamente desarraigo. A su contrario le identifica el 
sociólogo polaco, Zigmunt Bauman como rearraigo, que ya en la sociedad de masas era una 
necesidad autoimpuesta y que continuamente debía ser revalidada (Bauman, 2015: 37-38). 
En la modernidad líquida de hoy el rearraigo se torna efímero y agotador. Tiende a la 
virtualidad, lo que chocaría con la esencia de arraigo: “de hacerse muy firme”. Se trata, en 
gran medida, de una trasmutación, de una mutación que va más allá de la propia cultura.  
De un cambio antropológico, de una aculturación y, siguiendo a Simon Weil (1996), de un 
recorte espiritual, otro más en la mutilación de la moral y la vida interior del sujeto, pues las 
necesidades del alma sustituidas por cultos inmediatos rara vez pueden ser satisfechas en las 
sociedades solipsistas metropolitanas, donde el problema no es estar solo sino sentirse solo.  
Las referencias de pertenencia a un lugar se modificarían con la idea de rentabilidad 
del uso del suelo y el ascenso de una nueva burguesía costeña. Las inversiones de capital se 
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instituyen en las colonias y proliferan con la Revolución Liberal comandada por Eloy 
Alfaro. Al respecto, comparto la tesis de Andrés Guerrero sobre la consolidación en el 
poder (político y económico) de una clase capitalista durante finales del siglo XIX y 
principios del XX gracias al modelo exportador del cacao. “La guerra civil de 1895 sella el 
proceso de unificación y de constitución del Estado Nacional y marca, creemos, el 
comienzo de la dominación del modo de producción capitalista en el conjunto de la 
formación social” (Guerrero, 1980: 13). 
El interés de por acumular tierra deriva de un capitalismo agrario. Se impone o 
importa esa concepción por la cual la tierra debía procurar un rendimiento, siendo un 
legado u “oportunidad de inversión que implicaba beneficios mucho mayores” (Williams, 
2001: 92). La parte húmeda de la Costa ecuatoriana se dispone al mercado mundial. La 
interpretación sobre la tierra, ajustada a las normas, apuntaba a unas nuevas significaciones 
sociales donde el campesino se reducía a arrendatario, cuando no a deudor, y debía 
“someterse a la dominación del hacendado como clase” (Guerrero, 1980: 41). Esto ocurre 
cuando la tierra pasa a considerarse capital, se acumula, se toma en propiedad con fines 
productivos y agroexportadores, y se despoja al pequeño propietario, quien necesita de la 
extensión para que su trabajo no sea enajenante. 
La economía del litoral no estaba monopolizada por un solo producto hasta la crisis 
de 1870. Hacia esa fecha tanto las economías de la zona (eje del Guayas y eje Manabí 
Esmeraldas) sufre “una seria crisis que las eliminan como productoras autónomas e 
independientes, dada la racionalidad que impone la plantación cacaotera y las necesidades 
de la acumulación” (Ayala Mora, 1983). Ese capitalismo establece una preferencia por el 
registro de grandes propiedades, lo cual generaría conflictos de intereses, en tanto que se 
priva a otros de la libertad de trabajar para sí mismos. En Manabí únicamente algo más del 
diez por ciento eran propietarios con títulos. 
Una de las tensiones estaba dada por la convivencia de diversas formas sociales de 
producción y de usos y propiedad de la tierra, que combinaban el viejo sistema de 
tierras del común destinadas a la recolección de material forestal, con la posesión, la 
nueva propiedad privada de diversos tamaños y las economías artesanales y 
ganaderas, en una sociedad donde existían predominantemente campesinos libres 
mientras los grupos dominantes presionaban por desarrollar formas de servidumbre 
y concertaje (Hidrovo, 2015: 54). 
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La hacienda atraería, en parte, a campesinos convirtiéndolos en jornaleros. La 
titulación y registro de la tierra ―debido al interés de acumulación de terratenientes― 
presagiaría la terminación de esos propietarios espontáneos que: o se encaminarían a la 
hacienda, tal vez deteriorando su pertenencia o, con la competencia productiva y su 
inserción en una economía mundial, serían instigados a conectarse con mayor frecuencia 
con los crecientes centros urbanos. Sobre la economía del montubio, José de la Cuadra 
(1993: 277-278) distingue al pequeño propietario del que trabaja por cuenta del patrono: el 
primero “cierra de inmediato su economía y la constituye a tipo familiar, en régimen de 
proindivisión de bienes patrimoniales y sociales”; el segundo, mediante el despojo y el 
salario más bajo que el citadino, tiende a ser atraído por los centros urbanos. 
En el chigualo de los Alcívar en la Mocora, donde evidenciamos mayor realidad en 
los juegos de amor, los jóvenes de alrededor de treinta años brindaban fuera de la sala con 
cerveza y con caña manabita. Aquel día nos contaron que ellos se dedican a las labores del 
campo. Suele haber quehacer en la bananera. También se cultivan cítricos, maíz, café, 
cacao, plátano, caña, zapallo, etcétera. Y mangos, entre otros árboles de fruta tropical. 
Principalmente hacen labores agrícolas, de granja y recolección. No se ha expandido el 
monopolio de cultivos, a diferencia de otros cantones de la provincia, por ejemplo, en el 
Carmen, donde la palma y el banano monopolizan la tierra y el agua. Predomina la 
plantación de yuca de la que se extrae el almidón. Esta será la principal fuente de ingresos. 
Hablando con los chicos de la tradición dicen que muchas mujeres se han marchado al 
pueblo, allí han estudiado y se han casado. Dalinda Molina hace unos veinticinco años que 
vino para Calceta. Es de “allí, en la Venturita, Cabello, Arrastradero…; todos esos sitios 
formaban sus chigualos… Claro, zona campesina. Yo soy capirita, no porque esté aquí [no lo 
soy]… soy bien capirita (risas)”. Quiere decir que es campirana, e insiste que muy de campo, 
de allí se siente. Dalinda lo resalta con orgullo, seguramente pertenece a una de esas últimas 
generaciones que lo ha abandonado y todavía lo vive por dentro. Tiene su cultura en la 
memoria y siente el arraigo hacia ella. 
Por sus condiciones, Calceta es un pueblo donde todavía se mantienen las raíces 
por formidable cercanía al monte. No obstante, los jóvenes de media de unos treinta años 
de la Mocora y de Canuto campo adentro se dedican sobre todo labores de campo: siembra, 
labranza, recolección… Lo que contrasta con los chicos de Calceta que he podido conocer, 
su oficio suele estar en la albañilería. La mayoría de los muchachos de los 20 a los 40 con 
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los que he jugado indoor101 se dedicaban a la construcción. Unos maestros (como se le dice al 
pintor-albañil), otros trabajan la caña. En general, todos conocen el oficio de construcción, 
también otras labores de artesanos, o incluso se dedican a algún negocio que da servicio 
vinculado al sector agropecuario. Ahora bien, su dedicación mayor ya no suelen ser las 
labores agrarias, lo cual distingue de la vida de Teodoro, de Casas Viejas, un hombre de 86 
años que ¿de qué vivió?: “De agricultura… claro, con esa nací, con esa me crie, con esas 
vivo…” Eso cuenta y lo corrobora su destreza, cuando después de conversar no nosotros, 
se lanza al suelo para placar un pollo y obsequiárnoslo.  
He oído decir a mi amiga que sus hermanos “aprendieron a odiar” la siembra en la 
obligación de ayudar a su padre. Seguramente es solo una expresión o, quizá no. Lo que sí 
parece cierto es que habiendo tenido la oportunidad de encontrar otra dedicación no 
querrían ser labradores. Parece que su poder adquisitivo crece cuando se dedican a la 
albañilería. Y con esa necesidad de una sociedad que desarrolla lentamente existe también 
un cambio paulatino de conciencia. A ese cambio de mentalidad le podríamos denominar, 
igualmente, una forma de desarraigo. Ese sería un gran indicador de las condiciones de 
precarización que afectan al campesino, siempre en comparación a quienes van tendiendo 
acceso a mayor consumo, a través de lo monetario. A los muchachos de campo adentro no les 
faltarán para vivir, sin embargo, en cuanto aspiran o alcanzan un nivel de mayor consumo, 
para mantenerlo no habría más remedio que salir a buscar ingresos. Más aún, cuando se 
encarece la vida y la pequeña producción difícilmente se sostiene como hace décadas. Lo 
sabe Zorita: “No hay cacao, café… antes se cogían 200 quintales de café. Si ahora se recoge 
un quintal es mucho.” 
Todavía en el cantón Bolívar la población rural es mayor (56%) a la urbana y cerca 
del cuarenta por ciento de los pobladores tiene por ocupación la actividad en agricultura, 
ganadería, silvicultura y pesca102. Es síntoma de que la urbanización no ha sido tan acelerada 
en las áreas montubias y eso, aunque muestre indicadores más bajos por ejemplo en 
alfabetización a lo urbano, se resiste con un modo de vida. En todo caso, aunque el 
proceso se ralentiza en el medio al interior del litoral sigue su curso. En 1950 más del 
ochenta por ciento de la población de la provincia vivía en el área rural. La evolución hasta 
nuestros días manifiesta un importante crecimiento urbano, pues a principios de siglo XXI 
el número de habitantes que vivía en la ciudad (el 52 por ciento) había superado al que 
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poblaba las zonas rurales. Las migraciones han dejado muy menguada la vida en el campo. 
Se suma a ello, que la tasa de crecimiento poblacional ha ido en descenso desde mediados 
del siglo pasado a inicios de este. La fecundidad ha bajado en diez años de tres hijos por 
mujer a menos de dos y medio. La proyección para 2020 es que siga en descenso hasta 2,3; 
y a partir de 2030 caiga por debajo del nivel de remplazo (2,1)103. Si todavía se mantiene el 
nivel de remplazo poblacional será por el índice de mayor fecundidad en las zonas rurales 
que compensa las tasas ligeramente más bajas del sector urbano.  
Es un problema que viene de lejos, y que se enfatiza en el último cuarto del siglo 
pasado. Horacio Hidrovo, ya contemplaba como necesario evitar un nuevo desarraigo del 
campo manabita: “Si esta población se marcha a la ciudad siguiendo el ejemplo de los 
jóvenes, el campo morirá definitivamente entre la actitud irresponsable de los gobiernos y 
la lucha por la supervivencia” (Hidrovo Peñaherrera, 1991: 38). Su lectura describe el 
problema con detalle, aunque no siempre se detenga en los porqués, considero, muestra 
excesiva confianza en las políticas públicas y la tecnocracia para la solución y los deseos que 
plantea como esperanzas del montubio. Con todo, este autor no solamente mantiene una 
lectura sentida por el campesino y envidiablemente expuesta, sino integral en su 
diagnóstico. En una crítica al sistema burocrático que espanta al montubio dice:  
El campesino manabita siempre viaja a la ciudad por algún encargo, también 
porque le es inevitable y el sistema le obliga. […] Llega a las oficinas del Ministerio 
de Agricultura a enfrentarse con una burocracia en su mayor parte adoquinada por 
los vicios del sistema. En definitiva, su peor dolor de cabeza es el de llegar a las 
inmensas moles de cemento y hierro donde se siente pequeño y disminuido. Allá en 
su finca él será el de siempre, amo y dueño de un imperio traducido en sus sueños y 
esperanzas. Sabe que de él y de todos es el camino real, su pequeña finquita, la 
majestad de los cerros, el río o el estero que pasa cerca de su heredad. No hay 
mayor alegría para el montubio que cuando regresa a su caserío donde la vida es 
sencilla y abierta (Hidrovo Peñaherrera, 1991: 72). 
En su discurso en la copla ya observamos que este personaje lamentaba la 
desavenencia de sus hijos sobre su querencia al campo. De lo anterior expuesto, observo 
dos tipos de desarraigos: uno de pertenencia, más psicológico, y otro, de cambio de hábitat 
y horizonte, propiamente físico. Ambos, a su vez, cambios de conciencia y autoestima. En 
palabras de la filósofa y mística francesa el despoblamiento de los campos deriva en “la 
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muerte social” (Weil, 1996: 72). Al fin y al cabo, un despoblamiento de los campos, junto al 
reordenamiento demográfico, presupone la eliminación o el desprecio de lo propio; eso 
propio, cabe recordar, es la cultura, la memoria y su poesía participada. De modo que, si la 
acumulación de tierra es un gran factor de desarraigo campesino, no lo han sido menos 
otros factores que motivan el complejo de inferioridad en los campesinos. Trasladando la 
lectura de Simone Weil (1996) al contexto montubio, sus ideas sirven para avanzar en el 
análisis de un desarraigo cultural. 
Como falta de pertenencia a la desposesión de la tierra hay que sumar la 
militarización y la prostitución. Los cambios estructurales con la modernización del Estado, 
en la segunda mitad del siglo XIX, trajo consigo la formación de una oligarquía regional 
con brazos armados. Tatiana Hidrovo ha estudiado las contradicciones que generan un 
nuevo capitalismo y las respuestas de la sociedad en Manabí. Las clases subalternas se 
unieron a grupos dominantes como estrategia política. Solo en Manabí, la guerra e reclutó 
mil doscientos hombres pues su territorio resultaba estratégico: tanto por ser hombres 
libres con destreza para el combate, por su manejo del machete y pericia en cabalgar, como 
por su posición periférica y geográfica, cuya orografía era propicia para la guerrilla y su 
sistema fluvial favorecía el transporte de armas (Hidrovo Quiñónez, 2015).  
Lo que determina el arraigo de la acción de combate depende del fin por el que se 
lucha. La Revolución Liberal promocionaba la idea de la tierra para la producción, lo cual 
supondría una modernización capitalista y, con matices, una ejecución del desarraigo. Hubo 
montubios que, como mercenarios, favorecieron esa lucha con fines de explotación 
agroexportadora. Cantos Montoneros y Chapulos –Semántica de la canción alfarista–  de Juan Mullo 
Sandoval muestra su vínculo con la de copla montubia, sin embargo, es motivada para la 
contienda y varias de sus composiciones salían de la poética de jóvenes intelectuales (Mullo 
Sandoval, 2015: 36). Su léxico más culto no lo no puede esconder. Las clases subalternas 
tenían motivos para posicionarse del lado de los revolucionarios y radicales: resistir al 
reclutamiento forzado de García Moreno; la quita de mulares para la policía rural; las leyes 
para la sujeción económica, el empobrecimiento y el concertaje del campesino; las 
persecuciones por delito de abigeato… (Hidrovo Quiñónez, 2015). En todo caso, parecen 
evidencias suficientes para una respuesta entre campesinos, entre los que se inscribirían a 
las luchas del lado de los liberales en su aspiración de modernización y paso a crecientes 




El factor de la prostitución está estrechamente relacionada a la guerra, los sistemas 
prostibularios tienden a desarrollarse con la aparición de ejércitos (Jeffreys, 2010), en tanto 
que tropas de hombres con deseos sexuales que satisfacer. Si con la conquista muchas 
mujeres nativas pasaron a ser concubinas para algunos señores-administradores, con los 
burdeles104 se amplifica el desarraigo que demanda jóvenes campesinas. De ahí a que las 
fuertes redes afectivas y de apoyo familiar sean las que frenen la dependencia. Hoy son las 
jóvenes desplazadas e inmigrantes que terminan ese círculo de trata. En su origen de nuevo 
la principal causa de desarraigo, el dinero una vez necesario. De nuevo recurro a quien lo 
ha explicado con tanta nitidez y sensibilidad en: Las Prostitutas campesinas en la ciudad. 
Es el regalo trágico que la ciudad le da a la mujer campesina que llega a enfrentarse 
a un mundo al cual no la podrá vencer Adolescentes todavía, en la flor de su 
primera juventud, fresca su piel como los esteros y olorosa como las frutas de su 
finca, tan parecida a los maizales cuando están “señoritas”, la montubia llega en 
busca de trabajo, generalmente doméstico en donde recibirá una remuneración 
inhumana e ilegal. Pero no siempre están abiertas las puertas de las casas del asfalto, 
y andando de sol a sol, no le queda más que arrimarse al primer aventurero y audaz 
que le ofrece dinero por su cuerpo. También las fondas están llenas de campesinas 
que son utilizadas para cocinar y lavar platos. Los dueños de los prostíbulos 
prefieren siempre a la mujer campesina para asegurar el éxito de su negocio. El 
único problema es que no saben bailar los ritmos de la ciudad, lo que se resuelve 
con la ayuda de las más expertas (Hidrovo Peñaherrera, 1991: 72-72) 
En Ecuador como en muchos otros países de la región la edad de 15 años 
simboliza el paso de la joven a la doncellez, como se ha institucionalizado. Toda familia 
celebra que la joven alcanza una edad de gracia, sublimidad de la turgencia femenina.  
Mientras, en torno a esa edad, a algunos varones se les junta a una prostituta 
experimentada, a modo de rito iniciático de su sexualidad y virilidad. ¿Contribuiría aquello 
como código y tendencia a adoptar una compra de la erótica? 
También dependerá de la educación; un fenómeno que presenta ambigüedad según 
la orientación que se dé. Una educación para los campesinos pensada por centros urbanos 
o ministeriales y a imagen y semejanza de la educación liberal urbana, supondría un gran 
factor de desarraigo. Por el contrario, una educación con especial atención a la alegría de 
habitar el agro, a conocer y viajar por los campos y profundizar en las tradiciones supondría 
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una educación de arraigo, suprimiendo, a priori, parte de ese complejo con el que vive el 
campesino frente al urbanita. A menudo, el aburrimiento de unos jóvenes que aprenden de 
adolescentes lo que será el quehacer del resto de sus vidas, les empuja a la vida de cantina, 
de alcohol y naipes. El alcohol repercutiría en ese vacío y, hoy la droga, que su llegada a las 
costas de la región, sobre todo en zonas de paso, ha conducido a algunos a su desgracia y a la 
de sus comunidades. 
Es patente que la cultura infantil ha sido base de la cultura tradicional. La 
prolongación de esa cultura por los adolescentes y jóvenes permitían integrarse y cobijarse 
bajo su realidad palpable y familiar. Por tanto, no parece atropellado pensar que las señales 
de declive encuentran su correlación en la gran desintegración de las antiguas costumbres 
de los niños y sus formas de ocio. La práctica cultural es un círculo donde los juegos 
infantiles condicionan para toda la vida. ¿Y de verse extinguidos? 
En las grandes ciudades, la modificación del juego indica cambios de sistemas de 
vida, reflejados en la incorporación del nuevo modelo de niño, efectivo consumista 
de los productos industriales. El aislamiento del individuo-niño de los clanes 
sociales infantiles lo convierte en ciudadano confinado a la reducción de tantos 
(¿cuántos?) escasos metros cúbicos de lugar habitable. Civiles-niños, privados de 
adueñarse de espacios abiertos, perdida la conexión con la fuerza elemental de la 
naturaleza, sin lugares explorar, sin calles ni clanes, ni patios, ni enseñanzas 
trasmisoras de una específica cultura infantil, recreada con otros niños. Hostigado 
por los reclamos publicitarios, en especial en televisión, ostensiblemente 
desplegados en fechas claves, los niños de países posindustrializados no escapan a 
la ley social del mercado. La posesión de juguetes cada vez más sofisticados 
invadiéndole por la oferta exterior, de un modo demoledor, refleja el poder 
adquisitivo familiar (o su carencia). La variedad, cantidad de juguetes de moda 
imprescindibles se constituye en el indicador del status social e integración del niño. 
En todo caso, si la cultura tradicional desaparece (juegos-canciones, cuentos), no 
configura un hecho aislado, antes bien se suma a una realidad palpable; lo que 
cambio y se transforma son los modos de vida de la sociedad, las maneras 
relacionales de la familia, relación parental, el concepto y tratamiento de la niñez 
(Pelegrín, 1984: 4). 
Hemos hablado del juego como rito de enamoramiento y, bien, ¿cómo han 
descubierto los niños su erótica sino a través del juego? Una vez más la distancia entre 
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padres e hijos, entre sus vidas, su aprendizaje, su cultura. ¿Cómo se descubre en la 
actualidad la erótica? Dos dimensiones de difícil línea fronteriza separarían a los unos de 
sus descendientes en lo que tiene que ver con la fuerza del deseo: la erótica con la era de la 
pornografía. Sobre la poesía de amor se cierne la imaginación agitada por ese erotismo. A 
diferencia de la imagen, más accesible para ellos, los milenial, quienes consuman su placer a 
través de la pantalla. La primera crea imaginación de la insatisfacción y el deseo; la segunda, 
consume el gozo por la imagen, agotando su capacidad de imaginar. De ahí el carácter de la 
erótica se torna inagotable, “infinito como la imaginación, y de allí también lo reducido de 
la pornografía” (Pedraza, 1999: 289). La erótica connota, la pornografía denota, es el 
régimen de lo denotativo, donde el eje paradigmático de la imaginación quedaría invalidado. 
En la sociedad red (Castells, 1997) el papel protagónico de los medios disuelve el 
carácter geoidentitario bajo un terreno homogéneo y mundial que abruma a los herederos 
de las culturas. Los jóvenes gozan de nuevas formas de comunicación multidireccional 
anulando su pertenencia exclusiva a una comunidad física (Henríquez, 2013). Esas nuevas 
generaciones conectadas virtualmente sitúan la identidad cultural en los márgenes de la 
realidad, a medio camino entre sus comunidades físicas y sus mundos virtuales, “es la 
identidad que se gesta en el movimiento des-territorializador que atraviesan las 
demarcaciones culturales pues, desarraigadas, las culturas tienden inevitablemente a 
hibridarse” (Martin Barbero, 2002: 11); y en su defecto tenderían a homogeneizarse. Lo que 
caracteriza a la juventud está en la oposición de lo que constituyó los esquemas de 
conducta de sus abuelos; las culturas audiovisuales y electrónicas no solo no se ciñen al 
territorio y su conformación de identidad, viven el presente en otra temporalidad. Lo cual 
abre una brecha entre generaciones al momento de sentirse idéntico. 
 
5.3.3. Reflejos de una identidad y tradición modernizadas 
De vuelta al heredero, a su toma de conciencia de unas raíces le sigue la negociación 
de las mismas. Las poblaciones de la subregión, y en general de Manabí, distinguen el 
Amorfino como algo propio de su cultura. Un cierto fervor chovinista teñido de algo de 
regionalismo provincial costeño desafía el menosprecio de Quito y Guayaquil, la capital 
política y económica, respectivamente. Aquel desdén incentiva la defensa y eleva el orgullo 
para identificarse.  El montubio está muy presente en una sociedad que mantiene buena 
parte de sus rasgos rurales, sobre todo, de los jóvenes del interior. Las ciudades ya reúnen a 
6 de cada 10 habitantes de la provincia debido a las migraciones de los 60 y 70 del pasado 
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siglo. La mayoría de la población es de ascendencia campesina, con una o, a lo sumo, dos 
generaciones por encima que recientemente viven en la ciudad. La posición del campesino 
es la periférica de la periferia, aunque no en su terruño; solo y cuando aparece en la ciudad 
y va dependiendo cada vez más de los circuitos del mercado. Un individuo que va a ser 
infravalorado en la ciudad y, paulatinamente, irá disminuyendo su autonomía del agro a 
medida que la sociedad se monetiza y se consolida un capitalismo exportador de materias 
primas. 
Esta identidad cultural ha suscitado el debate, posicionando las raíces de este 
campesinado como elemento integrador de la ecuatorianidad costeña. Esa fue “la aspiración 
de Jorge Loor, Juan Vergara, Fernando Pérez, José de la Cuadra, Humberto Robles, Susana 
Cordero de Espinoza, Willington Paredes Ramírez, Miguel Donoso Pareja y muchos otros 
ciudadanos” (Sánchez Ramos, 12 de abril de 2015), cuya reivindicación exhortaba a 
terminar con la denigración de su ascendiente como “una persona: montaraz, grosera” 
según mantiene el Diccionario de la Lengua Española (DILE, anteriormente DRAE). 
Frente a ello, en el año 2015, la vigésima tercera edición del Diccionario admitió el término 
“montuvio” (con uve) para designar al “campesino de la costa” (del Ecuador). Una 
aceptación tras la rebeldía lingüística a la que han contribuido semántica y sociolingüística 
varios autores (De la Cuadra 1996; Garay Arellano, 2010; Roitman, 2013) y en general 
gentes de la región. Se reconoce la demanda por las sensibilidades que existen debido a la 
discriminación y el uso peyorativo del término, sin embargo, para este estudio resulta 
capital esa diferencia, que, además, otorga valor a la cultura del pasado. En relación con 
ello, se estima que maquillar la palabra confunde la realidad si se carece de una visión 
dialéctica, que explore transición entre el que sería el portador y el hijo de este, a quien no 
le sirve la tradición. Esa diferencia es vital para entender el proceso de desorden cultural de la 
semiosfera montubia. 
El descendiente, que hace suyo el legado por haberlo con-vivido con sus mayores, 
sufre de cierta desorientación, aunque se contente con apropiarse culturalmente de la 
tradición. Estos jóvenes sienten con el Amorfino la renovada palpitación de sus abuelos. 
Ya sea porque a la escuela llegó alguna campaña de cultura e identidad; porque han 
descubierto en algún festival o feria donde había un espacio para el contrapunto; o porque 
con mucha probabilidad, han escuchado versos a sus mayores y, con suerte, algún día 
sintieron el impulso de contestar con una copla a otra copla. Probablemente, todos, han 
reído con algún verso, ya que todavía se presentan en lo cotidiano y se insiste en la 
pertenencia a esa tradición. Con ello, un bueno número de jóvenes albergará en su 
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memoria coplas, hasta ahora, razón suficiente para haber mantenido al Amorfino en la 
memoria como una poesía que confiere identidad. Sin embargo, no parece suficiente para 
llamar a este descendiente heredero de la tradición ni trasmisor de la misma. Lo que es 
similar a afirmar que desaparece el Amorfino como tradición oral popular, pasando al baúl 
de los recuerdos en recopilaciones para: gusto de estudiosos o invocar la nostalgia de los 
nietos de esos portadores. 
Los contemporáneos descubren y reconocen la identidad del montubio porque con 
su exaltación han instituido una identidad regional tomando parte del legado de sus 
mayores. Así, el montubio, campesino subalterno para el orden administrativo ha sido 
reconocido por su descendiente, quien haciendo conciencia de un pasado común ha 
promovido una identidad –la montuvia– más flexible y a camino con la modernidad, no sin 
ciertas contradicciones. En su esfuerzo por condenar el silencio y exclusión del montubio, 
Willington Paredes Ramírez (2006) se escuda en tópicos recurrentes para su defensa y en su 
abstracción y buena voluntad adopta un paternalismo que dispersa la identidad por la 
ausencia de una perspectiva radical, es decir, de raíz. Es patente que, para ser legitimado, el 
que hoy se identifica como montuvio tuvo que integrar el sistema constituido, así como, el 
paradigma de progreso que postergó a su ancestro. Aquel campesino hacía brotar de su la 
imaginación estrofas, refranes y revelaba su júbilo cantando. En cambio, el hombre 
moderno con una vida más programada y una concepción altamente burguesa “no conoce 
la alegría que tiene al alcance de la mano dentro de una pobreza querida; no conoce la 
sobria embriaguez de la vida” (Illich, 2012: 75). 
La primera mitad del siglo pasado se alza la resistencia institucional con La 
Asociación Regional del Montuvio que discute la exclusión a los códigos del campesino de 
litoral. En mismas lógicas liberales republicanas un extenso grupo de intelectuales y 
personalidades de la alta sociedad guayaquileña proclama el día de la raza como el día del 
montuvio. Una fiesta cívica que integra aquel horizonte rural del litoral y funda 
institucionalidad en contrapeso con la élite liberal criolla. Concurso de criolla bonita, de 
poesía montuvia, la creación del periódico El Montuvio… justos mecanismos de 
conmemoración unas raíces que se pintan con orgullo y personalidad; pero como a modo 
de museo, de “exposición costumbrista de carácter vernacular” (Guerra Cáceres, 2010: 7-
15). Hoy la deuda de identidad se paga con el homenaje sentido y orgulloso a través de lo 
que en su origen le habría excluido: las letras y después las leyes. Ideal de lo primero la 
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Antología de literatura montuvia. De lo segundo, los derechos colectivos del pueblo montuvio105 
reconocidos en el marco jurídico institucional en la Constitución de Montecristi (2008) 
donde se propagaba la interculturalidad como el diálogo y convivencia entre culturas. Lo 
cierto es que el Estado, inclinado por favorecer esa interculturalidad, no alcanza a 
comprender que sus lógicas de centralización resultan homogeneizadoras, a menudo, 
orgánicas o funcionales al poder e incompatibles con la tradición cultural campesina. 
En todo este asunto existe un distinguido interés político por posicionar un lobby 
que a más de representar lo irrepresentable, como lo son las subjetividades e intereses de 
las familias campesinas de la costa, persigue posición y recursos de las administraciones 
(cantonal, provincia o central). Valiéndose de censos y dispositivos jurídicos se legitima 
para alinear líderes como funcionarios y autoridades. Parece evidente que la dominación es 
posible gracias al consenso de los herederos en su incorporación al entramado de un orden 
sistemático (Zubieta, 2000: 37-44). Esos mecanismos de consenso son la representatividad y 
los límites de sus prácticas culturales –parlante, televisión, celular… el espectáculo–; la 
hegemonía a la que casi nadie escapa. Ni siquiera en las recónditas aldeas de los montes en 
Manabí falta un televisor, ni un altavoz, aparatos que han condicionado las relaciones 
sociales y las formas de aprender. Hay sobradas evidencias de cómo el verso se ha visto 
afectado. Si me llamaran esencialista, querría inculparme, aseverando que la esencia son las 
raíces; así, lo esencial del montubio será el arraigo al campo, no por imitación, sino por una 
profunda intuición sobre la tierra que habita. Es un ser de un lugar, frente a la tendencia del 
parecer de nuestro tiempo. Entonces ¿qué tienen en común este dirigente o heredero urbano 
de profesión liberal, con ese otro cercano antepasado que miró al cielo para ir a la siembra? 
Exactamente, simplificando las palabras de Walter Bejamin (1988), lo moderno es lo que 
menos se parece a sí mismo; ¿podríamos hacer un axioma de la siguiente extrapolación? El 
montuvio es lo que menos se parece al montubio. 
Durante el pasado 2018 se discutía la patrimonialización de la tradición, para beneficio 
de algunos profesionales y de la popularidad del Amorfino como un producto comercial 
para una cultura de masas. Se trata de incorporar un producto folclórico en la sociedad de 
consumo, como habría pasado con otros géneros del folclor que serían ampliamente 
popularizados en el mercado. No podría decirse, desde luego, que ese producto sería del 
pueblo, sino para el pueblo. Popular, en otro sentido, pues, aun siendo su fuente esta, ese 
actor social ya no participa. Como tantos otros anteriormente, un traspaso de la cultura 
campesina a la cultura media. Quizá los jóvenes encuentren los caminos para ser parte: crear 
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bailar y cantar con estas producciones que ya habrán sido refinadas para la midelculture (Eco, 
1968). En todo caso, por un ánimo crítico de entendimiento y sin incurrir en cataclismos, 
ese proceso no haría más que corroborar las conjeturas de trasformación y declive, o 
superación de una cultura por otra, de una generación por otra, de un Amorfino por otro. 
“El patrimonio cultural funciona como recurso para reproducir las diferencias entre 
los grupos sociales y la hegemonía de quienes logran un acceso preferente a la producción y 
distribución de los bienes” (Canclini, 1989: 182). Tras la insistencia de las ventajas del 
progreso y su forzosa consecución, esas diferencias no solo estarían legitimadas por los 
abuelos portadores de la tradición que se resignan a su desaparición, incluso, ellos mismos 
celebrarían la incorporación de sus hijos a la cultura urbana. No solo eso, además, habrían 
realizado enormes esfuerzos –como parece lógico- para que sus descendientes tuvieran una 
educación formal y alcanzasen a ser profesionales. En este punto, es básico entender como 
las instituciones y los ‘aparatos de hegemonía’ e organizan la cultura y favorecen el 
consenso social. La cultura dirigida iría encaminada a festejar colectivamente los éxitos 
individuales. Luego, la canción autorizada en analogía con la ‘situación autorizada’ 
(Bourdieu, 1985: 71) conllevaría a la difusión, reconocimiento y legitimación de la música 
de autor. Una nueva realidad del objeto para con su productor, un canta autor con su 
creación individual llamada a ser consumida como Amorfino. 
El autor, ya artista, presentándose como un exponente de la cultura, no se 
inscribiría como portador ni trasmisor en una tradición oral caracterizada por su condición 
‘anónima’. La finalidad tampoco estaría precisada por la misma funcionalidad, siendo otra, 
por no ser idéntica la sociedad de su tiempo. Si la creación, canción e interpretación en su 
aspiración estética, para ambos casos –el tradicional y el moderno–, sería a prioris de una 
finalidad sin fin, la experiencia de la primera respondería a una persuasión para enamorar y 
entretener y, la segunda, a una persuasión para deleitar y reproducir(se). Esta última creación, 
como he leído y escuchado en ocasiones, apelaría un receptor, culturalmente, externo, a un 
turista, estereotipando costumbres, símbolos y ‘lugares comunes’ como: la gastronomía 
(café, maní, salprieta); la cultura o la historia (sombrero de paja toquilla, el machete… y el de 
Eloy Alfaro106); o el paisaje (caña, ceibos…).  
Un maniqueísmo que se justificaría por el público al que iría dirigido, pues si en el 
juego de rueda el público es y debió ser participante de un rito atávico, en la canción en 
                                                          
106 El general Eloy Alfaro ocupa una gran importancia como referente político en la construcción 
de Ecuador Republicano. En mi opinión, alguna de las miradas alfaristas instrumentaliza al 
campesino en favor del proyecto liberal. 
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pretensión y época de ‘reproductibilidad técnica’ (Benjamin, 2003) el espectador 
empatizaría con el artista alejándose del lugar que ocupa, el de la masa; y, por el contrario, 
rara vez se prolongaría el aura o la carga histórica en su propagación. Con fortuna, en la 
puesta en escena actual se presentirá ese duende, que es otra manera de parafrasear el aura sin 
tanta pedantería. El tan sonado duende por los arrabales de la Baja Andalucía es para los 
flamencos una fuerza mística que no se puede comprar, tan magnética, auténtica e 
inspiradora que eterniza el cante y transportando a los presentes al algar de los antepasados. 
En el Amorfino habría pasado otro tanto en el canto o declamación, no sin gracia ni pena, 
pues desliza al corazón a una sinuosa brecha entre la naturaleza y la cultura, a una 
emocionante irradiación que no puede ser duplicada. Qué es propiamente el aura, se 
pregunta Walter Benjamin. 
Un entretejido muy especial de espacio y tiempo: aparecimiento único de una 
lejanía, por más cercana que pueda estar. Reposando en una tarde de verano, seguir 
la línea montañosa en el horizonte o la extensión de la rama que echa su sombra 
sobre aquel que reposa, eso que quiere decir respirar el aura de estas montañas, de 
esta rama. Con ayuda de esta descripción resulta fácil entender el condicionamiento 
social de la actual decadencia del aura. Se basa en dos condiciones que están 
conectadas, lo mismo la una que la otra, con surgimiento de las masas y la 
intensidad creciente de sus movimientos violentos. Esto es: “Acercarse las cosas” es 
una demanda tan apasionada de las masas contemporáneas como la que está en su 
tendencia a ir por encima de la unicidad de cada suceso mediante la recepción de la 
reproducción del mismo. Día a día se hace vigente, de manera cada vez más 
irresistible, la necesidad de apoderarse del objeto en su más próxima cercanía, pero 
en imagen, y más aún en copia, en reproducción (Benjamin, 2003: 46-47). 
En nuestra lectura, la reproducción transmite imágenes pero no podría alojar  el 
aura107. Esta se activa en la vivencia de algo único vinculado a una emoción de plena 
                                                          
107 Nota etnográfica al respecto. ¿He vivido el aura durante el ritual?. Esa aura se (me) insinuó en la 
experiencia del ritual durante algunos chigualos y nunca en la rueda o contrapunto. Bien define 
Benjamin que no termina de separarse la existencia áurica de su función ritual. Ambas experiencias 
son recurrentes para destacar su autenticidad. Esos momentos fueron con los cantos al pesebre y 
algunos intercambios improvisados entre cantoras. Por poner dos ejemplos: una ocasión fue en el 
chigualo de Rosa Chila, antes de la bajada, dos cantoras entraron en porfía a propósito de los 
motivos del canto a al Niño. Otro momento exclusivamente único que podría cualquier persona 
haber vivido en otro espacio tiene que ver con el mismo canto durante una bajada cuyo velorio no 




trascendencia. Aquel entretejido espacio-temporal al que alude Benjamin se produce en la 
emoción conjunta y subjetiva de ocupar un espacio inmenso, no material; mientras el 
tiempo se detiene, o no existe percepción del este. Una sensación análoga al placer, como 
cuando genera gozo la belleza. Sin embargo, una experiencia que puede ser multiplicada al 
antojo y deslocalizada, jamás podría ser única. Los mismos mecanismos técnicos que se 
apoderan de la imagen u obra son los que, a su vez, despojan de vivirse el aura de infinitud. 
Por ende, la patrimonialización no garantizaría que la tradición se conservara viva. ¿Haría más 
popular la reproducción técnica del Amorfino? Seguramente lo haría, pero con la franca 
decadencia de aquello que envuelve su pasado como hecho poético para una comunidad. 
Con todo, es preciso indicar que bajo el contexto moderno no existen otras vías para dar 
cauce a la tradición. Habiendo declinado las intensas experiencias de la declamación íntima 
o pública; algunas iniciativas honran la memoria colectiva. Ese modo de reconocimiento de 
la cultura de sus ancianos, supondría extender unas raíces sin que estas crecieran hacia 
adentro, sino, hacia a fuera, hacia un mundo global; es decir, sería más una ramificación no 
sujeta al territorio. 
Las iniciativas del mundo de la cultura institucional parecen variadas y muy 
diversas, con diferentes motivaciones y resultados. La obstinación de echar el lazo a la 
tradición para que no se pierda en los abismos de los tiempos otorga valor de identidad al 
rito de sus abuelos. No obstante, los intentos por revalorizar la tradición no dejan de ser 
proyectos pedagógicos que invitan a identificar la poesía popular con algo pasado, que rara 
vez resulta fecunda sobre la memoria de los jóvenes. Los propósitos de hacer el legado 
popular una expresión de autor podría traer ser fructíferos resultados en la cultura del 
espectáculo, y quién sabe si los herederos sabrán si salvar para sus prácticas culturales algo 
de ese legado poético. La contradicción surge cuando una cultura anónima y no intervenida 
anula su ‘condición popular’ cuando comienza su regulación (Rivas Ronquillo, 2002). Por el 
momento, dejando de vivirse como una poesía popular con una importante función y ritual 
de juego de juegos de amor, ¿no se ha trasformado el Amorfino en otra cosa, en una 





5.4. Epílogo del Amorfino 
Me vienen a la mente algunas enseñanzas del viejo Dumas: “Si tú no te cumples lo 
que tú te prometes, ¡peor le vas a cumplir a otro…. [primero]! Tienes que ser honrado 
contigo mismo...” Recordando su de juventud, le pregunté: –¿Qué te prometiste en la 
vida?... ¿ser un poco poeta? Y quitándole toda pretensión a la pregunta, me contestó: “Ser 
un poco correcto”. Fue certero en sus palabras, que le sitúan con honor como célebre 
montubio. De su juicio se sustraen una idea de cultura no invasiva, idea implícita correlativa 
a la oposición de lo correcto y lo incorrecto, cuya concepción de cultura está orientada a la 
expresión y no aspira a la expansión, sino “a deslindarse de todo lo que está opuesto a ella, 
a encerrarse en sí misma, sin extenderse a lo ancho” (Lotman y Uspenski, 2000: 183). En 
cambio, la cultura en su máxima expansiva se concibe a sí misma como ordenadora de lo 
“no ordenado”, cuyo principio activo está en propagarse en la esfera de la no cultura. Y de 
ahí hacer la extracción de lo no ordenado en el orden.  
Como en otras culturas con una oralidad primaria o una secundaria poco 
desarrollada, los cantos ordenaron la identidad y parte del imaginario de los pobladores del 
campo del litoral ecuatoriano. El Amorfino ha integrado el núcleo del chigualo, rito que ha 
regulado la cultura campesina y donde se han generado durante décadas textos esenciales 
para su conciencia colectiva. La cultura, como dijimos, sistematiza un conjunto de reglas, 
de códigos, de sistemas de comunicación… en relación a una comunidad. Además de un 
mecanismo que estructura la vida, los comportamientos dominantes de una sociedad y el 
conjunto de códigos que implican la convivencia; la cultura es también lo que el ser 
humano ha cultivado en cada contexto real y simbólico con la experiencia pasada. Aquella 
memoria no hereditaria es la conciencia de lo vivido como colectividad. Esta conciencia 
colectiva de algo propio en función de pasado en común se podría asociar a la identidad 
cultural. La identidad cultural viene conformada por la intertextualidad y se ordena respecto 
al discurso de otras culturas y su transtextualidad. 
Como la lengua, la cultura es un sistema de modelización –ahora secundaria– que se 
crea por diferencias y está en constante construcción. En realidad, la cultura campesina no 
estuvo aislada de la urbana, más bien, la existencia de esta última, le permitió trazar su 
propia unidad respecto a la cultura más moderna. Luego, la facultad del verso para 
organizar la vida al interior de las comunidades campesinas ha ido decayendo durante todo 
el siglo XX. Lo que se ha definido como semiosfera montubia ha notado un agotamiento, 
quedando su entorno supeditado a la cultura global y progreso, a otra cultura, cuyo núcleo 
237 
 







genera una ingente cantidad discursiva y gran persuasión, y que ha atraído a los herederos 
del montubio a su centro y realidad. La carga de información global y urbanizadora ha 
degenerado el núcleo de la semiosfera como espacio creador de sentido. Al sobreponerse una 
esfera sobre la otra, se ha anulado la propia capacidad de autorregularse. 
La aculturación y la transculturación, están condicionadas por un espacio psicosocial de 
significación y ordenamiento, cuyos reflejos son, el reemplazo en la primera y la alternancia 
en la segunda. Así, ambos conceptos se unen en un mismo proceso de trasposición y 
pérdida de una conciencia colectiva. Dicho espacio incluía el ritual donde se cantó la copla 
de amor, y donde tuvo una consecuencia real. A ese proceso de concesión de un espacio 
físico y otro interior de la vida del sujeto se le distingue como un olvido excesivo, que antes 
hemos designado desarraigo. Sabíamos que el olvido concedía la posibilidad del recuerdo. 
El olvido colaboraba para que el recuerdo jerarquizara los textos/versos. Al segregarse 
unos versos y, no otros, la unidad cultural se automodelizaba. Sin embargo, la influencia de 
los textos externos, propios a una distracción, ha trastornado la propia capacidad de selección 
de la cultura montubia. En el paso a una sociedad más compleja vista como superior la 
memoria colectiva se pone al servicio de los hitos republicanos. Al duplicar y combinar 
miradas, la cultura menor ha entregado las propiedades descriptiva y dinámica a un exterior.  
 
 
El anterior gráfico de superposición de esferas ilustra un proceso de absorción 










moderna y global. El Amorfino como ingrediente central, perteneciente a un espacio 
cultural y orográfico, ha ido siendo absorbido por sistema normativo de una sociedad del 
espectáculo en su curso digital. El proceso demográfico y migratorio va acompañado de un 
desplazamiento en las conciencias que, como fenómeno psicosocial e histórico, produce un 
cambio de referentes y mentalidad. En la semiosfera global el ritual de los cantos se altera al 
ser sustituido el contexto, el texto se transforma por ser innecesario en diferente orden y 
contexto. 
De nuevo, de la mano de la escuela de Tartu concebimos cualidades de las culturas. 
“La necesidad de autorrenovación constante, de, sin dejar de ser uno mismo, devenir otro, 
constituye uno de los mecanismos de trabajo fundamental de la cultura” (Lotman y 
Uspenski, 2000: 189).  La renovación de una sociedad tradicional, se ha dejado convencer, 
por ejemplo, con las prédicas del derecho universal declarado para todos en 1789. Esa sociedad 
moderna y fanática encierra en su naturaleza la aspiración de expansión; es imperial, pues el 
caos representa un afuera a ordenar. Pasa lo mismo con todas las sociedades en su forma 
estatal que, además, se valen de su discurso de liberación para paliar el desorden de las otras 
culturas. Por ejemplo, al deber de darse una educación se ha impuesto el derecho a una 
educación escolar. Don concepciones de cultura que resultaría difícil armonizar. Lo 
paradójico se presenta cuando el legado cultural de una cultura textualizada-popular 
pretende conservarse desde marcos jurídicos propios a una cultura gramaticalizada-
autoritaria. Pero, ¿se podría instaurar el régimen del verso de amor por más formación que 
se lleve a las escuelas, cuando los nietos de esos portadores, imbuidos por el signo de los 
tiempos, imaginan todas las respuestas en internet, incluida la irresoluble erótica, y 
aprenden más que nunca por pares, y cada vez menos de sus mayores? La capacidad 
ordenadora del sistema ha interpuesto sus formas pedagógicas. La ruptura 
intergeneracional ha sido implacable. La instrucción de la escuela y la irrupción de una 
cultura prefabricada ha relegado los saberes de los mayores. Contrariamente a los que se 
piensa, el sistema asistencialista arruina las propias capacidades espirituales del humano: la 
voluntad, el entendimiento y la memoria; potencialidades que se ven afectadas en el sistema 
imperante, capacidades que en otros sistemas han sido construidas por el mismo sujeto.  
Meses después de la haber vivido los chigualos volví por Calceta y, de nuevo, visité a Dumas; 
ya más desmejorado. Postrado y esperando la muerte (Pérez Gala, 24 de agosto de 2018), 
tomó un tono de mayor solemnidad para hablar sobre de la inmortalidad del alma. “Es un 
invento que el alma va a volar, son pendejadas, eso es fantasía… invento de los curas para 
rezar antes de ir…”. En su reflexión distingue entre pensar y meditar, y contempla la duda 
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como fuente de saber: “Y si estoy equivocado, nadie me enseñó, yo no fui a la escuela…; y 
si estoy en lo correcto, eso es cosa tuya; pero hay que tratar de analizar… aprender… 
reconocer que estás en un error…”. Para descrédito de progresistas, un campesino 
autodidacta cuestionando las utopías de las religiones, de una vida después de la muerte y la 
salvación. Para el caso de la cultura montubia, la vida del individuo no habría sido tan 
programada desde fuera como hasta ahora. Sin embargo, actualmente, la sociedad rural 
costeña no escapa a esa misma dinámica aleccionadora. Si antaño la interdiscursividad era 
regional y marcadamente endogámica, el aluvión de textos que ordenan la cultura de las 
generaciones nacidas a partir del siglo XXI se fundamenta en aparatos mediáticos y 
jurídicos del exterior.  
Por su parte, las utopías decimonónicas todavía fueron más insustanciales, 
considerando al humano como homo-economicus. El positivismo y marxismo, 
respectivamente, promulgaron la salvación del hombre en vida, ya fuera gracias a la técnica 
o el cumplimiento de unas fases de la Historia, sin considerar que la verdadera angustia del 
ser humano está en el paso del tiempo y lo irresoluble de la muerte. La tradición oral supera 
esa reducción (del adjetivo –ista, que no tanto de los autores) del hombre, que le considera 
obrero o mero sujeto productivo y mecánico. La lírica popular revela una parte de aquello 
tan profundo e íntimo que procura una resistencia a la muerte como especie: la erótica. Eso 
que constituye al ser humano y le dota de un ímpetu para unirse o crear. La función 
comunicativa de las coplas desaparece porque progresivamente caduca la aquella 
ritualización de la erótica, que contenía una del mundo donde se anteponía socialmente el 
juego en verso. La cultura estuvo ordenada por la intertextualidad de la poesía colectiva, 
siendo reformulada personas unidas por vínculos de vecindad o consanguíneos. El 
desarraigo entraña el deterioro de esas relaciones de contigüidad o sintagmáticas, ligadas 
tanto al espacio del ritual como a la lírica. 
La escuela de Praga asoció la metonimia a las relaciones sintagmáticas y, por su 
parte, las relaciones paradigmáticas con el tropo de la metáfora. La primera crea nexos de 
contigüidad y la segunda enlaces de semejanza. “La metonimia ordena enlazando conceptos 
en series temporales y espaciales, moviéndose de un lado a otro dentro de un campo dado, 
más que enlazar conceptos de campos diferentes como hace la metáfora” (Culler, 2000: 
89). A pesar de ello, las relaciones semánticas no quedan claramente definidas, tal condición 
de ambigüedad constituye a la poesía. Lo expuso Jakobson “en poesía, donde la similitud se 
proyecta sobre la contigüidad, la metonimia es ligeramente metafórica y la metáfora tiene 
un tinte metonímico” (1988: 62). Siguiendo este axioma, tanto lo paradigmático como lo 
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sintagmático se articulan entrañando significado. El marcado carácter sintagmático y 
paradigmático del contrapunto estaba ligado a la realidad social del lenguaje, dirigido a unos 
fines concretos. Aquellos fines, que tenían por prioridad compartir con los cercanos y 
generar un potencial escenario de deseos y divertimento, se fueron disolviendo hasta 
yermar la función comunicativa por la que arraigó. La estrofa y el canto acompañando al 
baile, situaban al Amorfino en el mismo centro del este ritual, procurando una belleza en el 
mensaje sujeta a la emoción del emisor o también al objetivo de condicionar al receptor. La 
experiencia estética del lenguaje y la forma exigida en el ritual obligaría al uso figurado. Ese 
uso ejercitaría la imaginación, aun tratándose de lenguaje popular, lacónico y sencillo. Sin 
embargo, la pérdida del Amorfino como el ejercicio paradigmático de imaginar implicaría 
un adormecimiento del imaginario colectivo compartido en la lírica. 
El Amorfino trascendía, y daba sentido y alegría ante la carencia o ausencia que vive 
el ser humano. El hecho sustancial de Amorfino es la erótica. Su potencia activa unos 
deseos que la imaginación crea y proyecta en el campo de la conciencia. Con el lenguaje se 
otorga significado, símbolo, se formula el mito. Entonces, la poesía es la mediación entre la 
fuerza de la pasión, la intuición y el instinto, y la expresión del logos, del símbolo, de 
significado. La erótica prolonga el curso de la especie, encendiendo un ímpetu que opera 
desde el inconsciente y se concreta en el campo de la conciencia. En la cultura 
contemporánea la misma función erótico-comunicativa ha sido invadida por dispositivos 
de inmediatez. Con el proceso de transculturación no alcanzará la importancia de antaño. 
En efecto, la poesía no encuentra espacio entre tanto estímulo, la imagen tan elaborada 
carece de aureola. Se pierde su capacidad de abrirse y evadirse, se desluce la acción imaginante 
(Bachelard, 1958: 9). La cultura actual de globalización, de la publicidad que crea sus 
deseos, de una sociedad hiperdirigida por el mercado, resulta incompatible con imaginación y 
el deseo más propio. El éxito de la sociedad moderna se revela en un sujeto pobre en 
deseos, en pasión, a quien el sistema no le haría falta reprimir, pues se reprime por sí 
mismo, reduciendo sus experiencias extraordinarias a estímulos externos. 
“El discurso poético acompaña a los momentos de experiencia estética; los que se 
dan gracias a una actividad práctica destinada a atraer lo extraordinario-imaginario al plano 
de la rutina cotidiana” (Echeverría, 2001: 191). La experiencia estética en relación a una 
cultura del espectáculo va a restringir extraer de la actividad práctica lo extraordinario e 
imaginario; ese plano de la imaginación será gobernado, cada vez más, desde fuera. Cuando 
los chigualos suponían esa actividad, la experiencia estética, entre también la trivialidad, 
habría sido más constante y participada; y en su transcurso, posibilidad para lo 
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extraordinario. En la clasificación se pueden apreciar varias coplas con mayor valor estético 
que otras; y eso debía ser así, la belleza y sublimidad sería alcanzada solamente de forma 
circunstancial. Con todo, habría una propensión por ello. Igualmente, la poesía provocaba 
esa posibilidad erótica, una estética primitiva concentrada en la naturaleza. Una costumbre 
que originaba, no todos, pero con seguridad varios episodios de amor o desengaño, una 
costumbre para emocionarse. 
Como hemos ido desgranando, habría sido necesaria su manifestación con fines 
comunicativos y eróticos durante el siglo XIX y primera mitad del siglo XX, a partir de 
entonces habría ido en declive. Actualmente, la copla de amor no forma parte de la realidad 
erótica de las vidas de los pobladores de la provincia. El cuadro siguiente es la exégesis de 
la evolución de necesidad-posibilidad de los efectos reales con el Amorfino como poesía 
popular. 
 
Amorfino (efectos) Imposible Contingente Posible  Necesario 
s. XIX y ppios s. XX  
Mitad s. XX   
Años 1970   
Actualmente   
 
La tradición deja de traerse al presente, y, una copla, al no reformularse 
colectivamente va perdiendo su movilidad y se extravía. Su estética se hace rígida, estática y, 
su sentido, fuertemente estereotipado. El estereotipo inmoviliza la significación mítica; la 
imagen mítica es “rica, vivida, espontánea, inocente” (Barthes, 1980: 114) y, en cambio, la 
teatralización no dilata la presencia mítica en el Amorfino, puesto que no palpitan los mitos 
espaciales en la conciencia colectiva de las nuevas generaciones. Sucede la paralización 
polisémica cuando la pretensión de preservar una identidad cultural deja de ser dinámica. 
Ahora, entre libros de texto o programas de fiestas, el proceso de aprendizaje de esa 
tradición se formaliza y deja de estar ligado al hecho retórico para mover y emocionar. A 
medida que la se rebaja su impulso y necesidad su condición poética irá disminuyendo, en 
esa lógica, el Amorfino será representado como producto cómico. Más claramente, ese 
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desvanecimiento del uso de las coplas se observa cuando el Amorfino se vive antes que, en 
las comunidades campesinas, en las instituciones o solo en ellas. Ante el festival o escenario 
artístico ¿no se anquilosa la experiencia estética cuando se lleva a otros nodos espacio-




En una línea de tiempo se muestra que el uso de la copla ha sido mudable según el 
momento y contexto histórico. Con la criollización lingüística se genera un fértil campo 
cultural para la didáctica y evangelización a través de sencillos cantos y autos. La 
trasculturación de los siglos XVI y XVII deriva en el comienzo de una cultura en la órbita de 
los centros de poder que replican el gran teatro de la época. De todo, surge una 
architextualidad que, en su proceso supone modificaciones en el texto del Amorfino a través 
del tiempo, manteniendo características comunes a textos y discursos según la época. 
El catecismo favorece la trasmisión de formas octosilábicas de la época e instruye 
un folclore o teatro religioso con su contraparte ‘mundanal’ y erótica. Al asimilarse la 
poesía como instrumento pedagógico y de estratificación, el mestizo se apoya en su uso, no 
solamente para legitimarse, sino también para realizarse amorosamente. A partir de los 
asentamientos en las cuencas del interior del litoral aquella manifestación de coplas 
XVI 
•Desembarco de la copla 
•Criollización lingüística: capa primaria de la poesía popular hispanoamericana 
XVII 
•Didáctica, evangenlización, difusión en autos. 
•Transmisión. 
XVIII 
•Apropiación, proyección e innovación. 
•Recreación en contrapunto. Ritualización en la geografía montubia 
XIX 
•Crecimiento poblacional en las  cuencas, riveras y montes cercanos.  
•Popularización de los cantares en los chigualos. 
•Arraigo y tradición de juegos de rueda y enamoramiento.  
XX 
•Duplicación y juglarización :Juegos en la aldea rural y éxito en competencias 
•Instrucción, alfabetización, modernización. Cambio de función. 
XXI 
•Desplazamiento, desarraigo, otros usos para la misma función comunicativa 
•Pérdida del Amorfino popular y proyección artística 
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empezaría a arraigar como juegos de enamoramiento. Desde entonces, su uso será tan 
efectivo como constante hasta entrado el siglo XX. 
Durante siglo y medio el Amorfino habría gozado de una gran vitalidad. En 
velorios de Navidad las gentes sentían la necesidad de decir versos e imaginarlos. A partir 
un proceso de modernización y desarrollo en un plano mundial el Amorfino tiende a 
duplicarse por a un circuito urbano mercantil en contacto con un afuera cultural.  La 
recreación no solamente se concentra en la comunidad campesina, sino también en un 
escenario que conduce a la tradición a hacerse fuente de espectáculo. En tales varianzas y 
disociaciones se vivirá de tres formas que defino: 1) canción y diálogo poético entre 
montubios– 2) competencia entre amorfineros en poblados– 3) teatralización del Amorfino. 
En el texto de la copla tal solapamiento repercute de forma sustancial, transfiriendo el 
verso a la tendencia según su uso. Aunque podrían convivir por periodos, los 
acontecimientos retóricos, antropológicos y sociales ocasionan el éxito de unas formas 
sobre otras.  
 
 
La tendencia a conservar la tradición desde un afuera, legitimando su valor estético 
por un duelo dramatizado, impregna la tradición a pensarse como un pasado. El hecho 
retórico en su total dimensión, hoy es un hecho folclórico, en su mero sentido superficial, 












modernos para mismos fines comunicativos, eróticos y sociales. La pérdida de su función 
erótico-comunicativa ha ido dirigiendo la copla a su uso satírico y chistoso. Con su pérdida 
de contexto habría decaído su efectividad y, por ende, su propósito de amor se invalida y 
sirve para otra cosa: principalmente, para entretenimiento del paisano o transeúnte. Cuando 
su vivencia se desliza del ritual al teatro ¿no es esta ya una muerte prematura? Seguramente 
y para no ser tan drásticos, significa su cambio de realidad. 
El género habría estado condicionado por la finalidad retórica del uso concreto. Si 
no exactamente de su defunción, tal vez podríamos hablar de la mutación de lo que fue 
más rico, abierto y funcional. En nuestro recorrido del ciclo de la vida del Amorfino se 
interponen sus formas y manifestaciones según su retórica. En ese orden: 1) necesidad de 
dar cauce al impulso erótico y vivirlo como rito; 2) hacer de su institucionalización el 
entretenimiento y núcleo de una cultura campesina en proceso de modernización; y 
finalmente, 3) llevar sus coplas a otros contextos mediante breves teatralizaciones, a veces, 
de grotesca representación y satirizando el propio origen. De esta última manifestación 
podría haber un amplio abanico de posibilidades, algunas atractivas, meritorias y, hasta, 
artísticas, ahora bien, su realidad sería la espectacularización. De ese modo, el proceso se 
acerca a su cese con la desaparición de las últimas verseras. El género lírico habría ido 
inclinando su formulación al entretenimiento a medida que el Amorfino fuera perdiendo su 
fuerza erótica e imaginativa como para producir unos efectos reales de enamoramiento 
sobre el contexto. Dada esa tendencia, los versos chocantes o de sátira tomarían mayor 
presencia en detrimento de los versos de amor. En virtud de esta mutación retórica, el 
Amorfino tendrá en sus medios generar la risa para divertir, distraer o entretener a un 
público, lo cual hará de una lírica popular una proyección folclórica sujeta a una copla 







6.1. Apuntes para una clasificación poética del Amorfino 
 
La elección de las coplas viene precedida del estudio de un corpus integral discutido 
al inicio a la par que los antecedentes. Entre muchos documentos están libros de 
compilaciones, colecciones, breves sumas regionales, pasquines, folletitos, librillos. De 
estos últimos hay un buen número sin ninguna referencia en la edición, copias y pliegos 
sueltos que han sido rescatadas durante el trabajo de campo con la colaboración de vecinas 
de Canuto y Calceta. Un buen número está prestado pos informantes que conservan 
cuadernos de chigualos. Una última fuente, inequívocamente más fidedigna a la tradición 
oral, han sido las voces de portadores y de sus herederos, durante conversaciones con los 
entrevistados cuando desesperezan el verso en confianza. Para ese despertar de la copla 
debo, nuevamente, agradecer a Ale que en su oficio de amorfinera contrapuntea con verseras y 
portadores. 
  De una muestra original de en torno a cuatro mil he seleccionado un millar para la 
clasificación. Su cumplimiento está condicionado al uso y transmisión de cada cuarteta. En 
otras palabras, habrán de ser consideradas tradicionales. Semejante labor consiste en hallar 
en cada estrofa esa condición que la hace llegar “a su elementariedad, a esa expresión 
desnuda de todo artificio, a esa hondura del sentimiento ajena a toda particularidad 
individual y saturada de emoción tan antigua como la humanidad misma y siempre nueva” 
(Menéndez Pidal, 1960: 286). No parece fácil encontrar esa desnudez, pero ese principio 
fundamental de pertenencia a la tradición será el primer criterio de clasificación. Otro más 
subjetivo y desconcertante podría ser la prominencia estética, discutida más abajo como 
poeticidad. De momento habrá que discernir entre el canto del campesino y el del poeta 
letrado: el primero que trata de ser culto cuando quiere declamar imitando al otro, y el 
segundo, que vulgariza el declamar popular hasta convertir su lenguaje popular en artificio. 
Tarea que como se indica no será sino separando el grano de la paja, encontrando la 
canción original y desechando la semiletrada. En su conformidad quedarnos con la anónima y 
no modificada por autor. Hemos sido advertidos por varios, a quienes se suma el folclorista 
colombiano Guillermo Abadía Morales (1995: 12-13): 
la primitiva, original, de autor desconocido y olvidado y atribuirle a Juan Pueblo, por 
lo impersonal o anónima, y cuya paternidad pasa de inmediato al pueblo y se sitúa 
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en la tradición del folklore; y la copla semiletrada, o letrada del todo, que no 
representa jamás una expresión del saber popular sino un arreglo de cuarteta 
retórica o una forma cultivada de poesía [..]. Característica esencial de la copla 
popular es el tipismo regional de su léxico. Cualquier elemento de léxico erudito ya 
es indicio cierto de que la copla no será acogida ni por prohijada del pueblo.  
Por ejemplo, no hay duda de que la siguiente posee su cualidad de transmisible 
popularmente: 
El café cuando se toma 
no debe ser muy cargado, 
que el hombre que se enamora 
se puede hacer desgraciado. 
Sin embargo, no resulta difícil notar lo contrario en la siguiente estrofa. La 
pretensión del vocabulario más elevado entorpecería su transmisión: 
 Esta hoja amorosa 
 arracada de su plantío 
 en soledades brumosas 
 acompañan el estío. 
O este otro de El Amorfino, la sabiduría montubia del poeta cantor (Gabriel Paredes 
Villegas, 2007) en su buena intención aleccionadora escribe:  
Árbol verde y frondoso  
no lo deberíamos cortar 
aire puro de mañana  
no tendremos pa’ respirar. 
 
La tentativa de esta clasificación es que se muestre una antología, sin olvidar que 
cada persona podría diseñar la suya al gusto propio, incluso, siguiendo diferentes criterios, 
proponiendo varias el mismo autor. Mi propuesta personal obedece a esa no uniformidad, 
concibiendo un trabajo que encierre varios criterios, lo cual sería proponer de una antología 
una clasificación, y de la misma clasificación, la posibilidad de una clasificación dinámica 
con múltiples y potenciales interacciones. ¿Qué se querría lograr con ello? Pues un material 
cuya estructura facilitase jugar a cada cual con la contestación según sus aspiraciones y 
deseos. Con ello se formula la posibilidad perlocutiva que brinda la oralidad de producir en el 
receptor unos efectos. Si la oportunidad de improvisación no puede ser vivida en la 
comunicación escrita, si se pretende trasferir su idea e interpretar las características de la 
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situación comunicativa. Así se habría enriquecido la tradición con las infinitas 
combinaciones según las intenciones y contextos de los interlocutores. Conforme a esa idea 
de interactividad querría completarse la clasificación, un material susceptible de hacer vivo 
el intercambio según los intereses o el deseo y parecer de los productores, de un lado el 
destinador y su juicio sobre la receptora de la copla; y del otro, la interlocutora, que 
improvisa a su gusto y juicio sobre la estrofa que recibe. En definitiva, una clasificación 
inspiradora de un lector que imagine dos protagonistas de un contencioso amoroso: 
respuesta va, respuesta viene. 
Cualquiera que tome la copla para el deleite podría leerlo seguido o a su albedrío. 
Pero si vamos a defender la vitalidad del amorfino por su impronta dialógica y hasta 
improvisada, qué menos que permitir imaginar un galanteo y su correspondencia; o un 
amorfino y su contrapunto; o una grosería y su defensa u ofensa. Ante tantas posibilidades 
cabrían las innumerables combinaciones de estrofas; cuyo dominio debiera ser infinito. En 
consecuencia, el diálogo de coplas no puede ser dado, y sin embargo, sí se aceptarán unos 
puntos cardinales que orienten un contrapunto,108 fruto de voluntad y simulacro de quien 
quiera una respuesta a cada verso. Así se proporcionan algunas disyuntivas retóricas y 
poéticas según la finalidad o los efectos que se deseen dar al intercambio. Un reto poético y 
retórico, para que cada lector, intrépido de sí, tomando en sus manos la clasificación, 
construya su propio contrapunto con tal o cual dirección. 
Tras una minuciosa reflexión se prescinden de alguna de las clasificaciones que se 
aproximaron anteriormente, pues las propuestas semánticas ya estarían introducidas en la 
investigación. Relego la mayoría de tópicos que se vierten al inicio de la investigación por el 
análisis del discurso y la conciencia del portador. Igualmente, se descarta seguir con el 
panteísmo introducido en la discusión por entender una cosmovisión más armónica con la 
naturaleza en dialéctica con otra más moderna y cartesiana. Además, una clasificación de 
este tipo está publicada por Justino Cornejo en Animales y Plantas en la poesía popular 
ecuatoriana. No obstante, valoro un apartado que sí se asocia con las apelaciones étnicas 
tratadas al inicio, en este caso explícitas, sobre la ofensa y defensa al color de piel; pues he 
encontrado una cantidad suficiente como para inclinarme a ello.  
Otra de las divisiones de lado, que varios autores han señalado, suele ser la típica y 
escueta de coplas que inician con el mismo verso, señalado localmente como amorfino de 
                                                          
108 Aquí contrapunto puede ser una copla de no correspondencia como de otro motivo o efecto. Es 
muy habitual que se haga un texto en base a los registros y coplas de tradición popular. Es lo que 
llamaríamos la teatralización como una proyección folclórica 
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embonó y formuladas para su pronta repetición oral. Varios de estos cantos se responden 
con estrofas cuyos primeros versos inician igual que la copla anterior: malaya quien dijo 
amor…, matita de liro liro…, matita de hierba buena…, ayer pasé por tú casa…, en el 
centro de la mar…, allá arriba en esa loma…, el día que tú naciste…, anoche estaba 
soñando…, ayer pasé por tu casa…, por encima corre el agua…, las muchachas de este 
tiempo…, los jóvenes de hoy en día…, tú dices que no me quieres…, etcétera. En algunos 
casos aparecen coplas muy parecidas, el propósito que se quiere transmitir con ellas es la 
tendencia a la renovación que tiene la tradición oral 
Además de pretender una clasificación pedagógica y novedosa en su tipología, 
deseo referir y conservar la fuente. Las referencias a pie de página señalan la fuente de la 
cuarteta. De tal modo que se referirá de dónde se toma la mayoría de coplas. La fuente no 
referida con un pie de página coincide con la fuente que sí contempla la primera de las 
siguientes coplas. Tal relación aparecerá completa en las referencias bibliográficas tras 
anexos. Este proceder sería una forma de suponer que las coplas de los cuadernos y 
transcritas ayudarían a futuros trabajos longitudinales o de mero acopio. 
Asimismo, se respetarían los criterios de citación que reconocen el trabajo de los 
acopios previos, muchos publicados y otros no; gran parte de ellos, en folletos, libritos, 
panfletos y pliegos sueltos y anónimos. Si los versos fueran rescatados de ‘viva voz’ 
también podrían encontrarse, por lo general, en las transcripciones de los anexos. Algunas 
de las coplas que aparecen en los cuadernos de varias informantes son inéditas, muchas 
otras no pues se repiten en otras publicaciones. La premura por completar la clasificación 
me ha obligado a dar prioridad a esas fuentes obtenidas durante el trabajo de campo. Este 
camino seguramente disminuya la posibilidad de integrar del corpus multitud de cuartetas 
bellísimas. En todo caso no restaría valor investigativo a la clasificación: primero, porque la 
innovación responde a la propuesta particular donde podrían ubicarse aquellas coplas que 
no entren en nuestra clasificación; y segundo, porque la búsqueda sociológica de 
recopilación y registro seguiría luciendo el compendio. 
Se ha decidido seguir un criterio gramatical para aparición. La mayúscula 
únicamente se empleará en el primer verso o cuando las normas ortográficas de nombres 
propios lo exijan. Cuando la métrica suponga un obstáculo en la escritura adoptaré la 
fórmula que muchos muestran por la cual un apóstrofe permite la sinalefa y, generalmente, 
ajusta la medida del verso octosilábico. En las coplas de sátira, cuando la fuente sea otra 
recopilación de autor, mantendré su criterio si decidió adaptar la fonética de sus cantores. 
Esta fórmula también es recurrente de un tiempo que se establece la identidad del portador 
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en las ciudades y algunos escritores ensamblan la pronunciación del campesino-costeño a 
su escritura, como hizo José Antonio Campos por una “pintura exacta de vidas y 
costumbres costeñas” (Rodríguez Castello, s/f). 
Como ya he mencionado, la clasificación de la copla contiene criterios retóricos y 
poéticos. Si las propias gentes dicen que unos versos eran para enamorar, como hemos ido 
demostrando, y otros versos hemos vivido que son para entretener; la preposición para, que 
precede al sustantivo, indica la finalidad de la copla y da razón de los dos grandes 
apartados. Su mismo proceder autoriza a la división retórica del acto de copla. Dos caras del 
género que se ha llamado Amorfino. Aunque resulta conveniente recordar que los paisanos 
dicen amorfinos (en plural) al verso de enamoramiento, sutil y de galanteo, y a los que 
exponen groserías u ofensas les llaman coloraos o chocantes, respectivamente. Además, 
indistintamente, también las gentes hablan del Amorfimo como el género que engloba 
todo. Así guardaremos las coplas populares, cuya separación de unos versos de amor, casi 
cuatro tercios, de los otros versos de sátira, trata de saldar parte de la infinita deuda que 
contraje con todos aquellos que me ayudaron y aconsejaron en campo.  
En un ejercicio por trazar un modelo propio, querría extrapolar muy sucintamente 
el mecanismo de la investigación de Antonio García Berrio (1978) sobre la lingüística del 
texto (lírico) de los sonetos de amor del Siglo de Oro al Amorfino. Consecuentemente, se 
ven dos fórmulas básicas que segmentan las posibilidades de clasificación. En primer lugar, 
bajo el dominio verbal de amar/desear se posicionan los actores sujeto-objeto (que se 
intercambian por sexos): cantor/a desea a la amada/o (a veces sustituido por amor). Ese 
modelo de enamoramiento regirá la clasificación de los versos de amor. Asimismo, se 
incluirán muchos otros versos que, compartiendo una reflexión, muchas veces sobre el 
mismo amor en abstracto, no van dirigidos a una persona, sin embargo, cuentan en su 
sentido y efecto con producir empatía, compartir una idea y hacerla pública, casi siempre 
sobre el amor. Del lado de las satíricas, el dominio del modelo de los versos chocantes 
sería: el cantor o la cantora ofende o se burla del montubio o la montubia. Una declaración 
pudiera ser motivo de burla, para lo cual hay que contar con que dichas sátiras podrían 
responder a versos de amor.  
Veremos que la clasificación no es arbitraria, los que sean para enamorar o 
desenamorar, por un lado, y los que sean para burlarse y entretener por otro. El propósito 
de los primeros no puede ser desligado de los efectos psicológicos y de unas imágenes 
antropológicamente universales. En vista de ello, las distinciones de las constelaciones de 
Gilbert Durand colaboran en la metodología dirigida a conectar arquetipos de carácter 
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psicobiológico con unos símbolos más propiamente culturales. Estos juicios de la poesía 
del imaginario (Duran 1981; García Berrio 1994; Burgos; Martín Jiménez 1993) dotan del 
rigor psicocrítico. Una propuesta que sienta sus bases en la consideración de la función 
creadora de los símbolos por el inconsciente, llevados luego al plano de la conciencia 
colectiva, manifestada en deseos y símbolos primero, y en mitos después (Jung, 1970).  
Esas pulsiones subconscientes traducidas en las siguientes dominantes conceden algunas 
pautas para la interpretación y agrupación de las coplas, que en último término se dividen 
inductivamente. 
A la hora de elaborar un análisis de las formas psicológicas del imaginario 
depositado en las coplas se debe derivar a los modelos de orientación de la antropología de 
la imaginación que tanta trascendencia han tenido (García Berrio, 1994: 104). El trabajo de 
Jung sobre los arquetipos del plano de inconsciente y los símbolos y mitos del área de la 
conciencia colectiva beneficiaron los estudios de la poética de la imaginación. La 
sistematización posterior se culmina con un atlas de símbolos y regímenes de alcance 
universal por Las Estructuras Antropológicas del Imaginario. G. Durand (1981) estructura los 
símbolos y los mitos del hombre en dos regímenes luego tripartitos: diurno o postural y 
nocturno (digestivo y copulativo). Cada uno de estos tres regímenes se asocia a unas estructuras 
que integran reflejos dominantes de donde manan esquemas verbales, arquetipos o 
sustantivos y, a su vez, símbolos que son expresiones, signos y lexemas de donde se colige 
la relación con los regímenes de la imaginación. 
La metodología de Duran se sirve de una sujeción intermedia que conecta las 
pulsiones subjetivas con los gestos objetivos motivados en lo cósmico, biológico y social. Un 
proceso donde los tres reflejos dominantes constituyen psicológicamente al recién nacido 
cuando se concentra en la realización de la tarea correspondiente, pues en cada caso 
prevalece solo y únicamente ese estímulo ligado a su culminación. De igual manera cada 
reflejo dominante que a su vez sugieren este sentido del espacio tiempo. El reflejo postural se 
produce en la posición vertical (estructurada en conquista) del recién nacido y su toma de 
conciencia del espacio exterior, como el tiempo en beneficio de la aventura; algunos 
símbolos arquetípicos son la cima, el cielo, la luz, el héroe, las armas cortantes… El reflejo 
digestivo se destina a la obtención de alimento y a materias relacionadas con la profundidad 
(estructuración en repliegue / descenso), la noche como microcosmos que anula el espacio 
y tiempo, un refugio cerrado y atemporal; como símbolos se observan la copa, el vientre, la 
intimidad, el seno… El reflejo copulativo se encuentra entre los dos anteriores identificado al 
tiempo con un ritmo propicio y provechoso (estructuración progreso), relacionados a los 
251 
 
ciclos: muerte y resurrección; el fuego, la rueda el calendario, etc., forman parte de su 
sistema de símbolos.  
El siguiente cuadro de Alfonso Martín Jiménez (2013: 166) reproduce una síntesis 
la división de Gilbert Durand. 
RÉGIMEN DIURNO 
A) LOS ROSTROS DEL TIEMPO:  
Símbolos teriomorfos: caballo (movimiento, ruido), toro (inclemencias y catástrofes meteorológicas), 
fauces, lobo, perro, león, tigre, jaguar, ogro.  
Símbolos nictomorfos: tinieblas, negrura, ciego, agua hostil, dragón, lágrimas, cabellera, sangre 
menstrual, luna, mujer fatal, araña, pulpo, lazo.  
Símbolos catamorfos: caída, carne (digestiva, sexual).  
 B) EL CETRO Y LA ESPADA:  
Símbolos ascensionales: montaña sagrada, piedras erguidas, ala, ángel, flecha, gigantización, cetro, 
soberanía (militar, jurídica y religiosa) y jefe, cielo, paternidad, espada, cabeza, cráneo, cola, 
cornamenta, caza, prácticas cinegéticas y guerreras.  
Símbolos espectaculares: luz, sol naciente, oriente, corona solar, tonsura, ojo, palabra-mantra, 
videncia.  
Símbolos diairéticos: héroe armado, armas cortantes, herramientas aratorias, armas percutientes, 
ritos de purificación (escisión, circuncisión...), agua limpia, fuego, aire. 
RÉGIMEN NOCTURNO 
A) DOMINANTE DIGESTIVA (LA COPA):  
Símbolos de la inversión: descenso, deglución, vaguedad e inefabilidad, reduplicación y 
encajonamientos, gulliverización, pez, noche tranquila, colores, melodía, feminidad positiva, 
maternidad, mar, tierra.  
Símbolos de la intimidad: continentes y contenidos, ritos de enterramiento, sueño, cuna y sepulcro, 
momia, caverna, casa, bosque sagrado, centro, morada sobre el agua (arca, barca...), coche, 
alimento, leche materna, miel, vino, oro, excremento.  
 B) DOMINANTE SEXUAL (EL DENARIO Y LA RUEDA):  
Símbolos cíclicos: año, calendario, luna cíclica, divinidades plurales (díadas o tríadas), andrógino, 
eterno retorno, agricultura, tumba vegetal, hijo, doble paternidad, ceremonias iniciáticas, sacrificios, 
prácticas orgiásticas, bestiario cíclico (caracol, oso, insectos, crustáceos, batracios, reptiles -
serpiente-), tejido e hilado, círculo, swastika.  
 Símbolos del progreso: utensilios de progreso, cruz, encendedor, sexualidad, danzas y cantos 
rítmicos, árbol. 
 
La propuesta que desarrolla Durand comprende el simbolismo como del hombre 
de conciliar el equilibrio entre sus deseos y la realidad exterior y objetiva. A diferencia de lo 
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que plantea el psicoanálisis de Freud, el arte conduce a una simbolización que mitiga la 
angustia que produce la muerte como designio de la existencia humana. La imagen y los 
símbolos reflejan la substancia espiritual ante la finitud del ser humano. Tal actividad 
creadora se cierne como resistencia a ese acontecer trágico e inevitable del paso del tiempo, 
incluso la imaginación se rebela a la muerte mediante la oposición o la inversión de unos 
símbolos negativos en positivos. El Régimen diurno, relacionado con la luminosidad, 
convierte esa conciencia del tiempo (Los Rostros del tiempo) en símbolos negativos, para 
después plantear su antítesis y poder superar esa negatividad mediante la imaginación del 
hombre (El cetro y la espada). Por su parte, el Régimen nocturno plantea unos eufemismos 
de los símbolos negativos para darles carácter positivo… primero la dominante digestiva 
con símbolos de inversión y símbolos de la intimidad; y después la sexual, que modifica la 
linealidad del tiempo en eterno retorno a través de los símbolos cíclicos o del progreso.  
El siguiente cuadro, de elaboración propia, pretende condensar una parte de la 
sustantivación de símbolos en el Amorfino. 
 Arquetipos Simbología de un tropicalismo montubio  




















El árbol,  
Monte, loma… 
La flor del trópico… coco, guayaba, tamarindo, muyuyo 
La caña 







La mujer (que da la calma) quitapesares 
Dama (arcaísmo) 
La negra, la zamba… 
También la mujer de los tormentos 
El fuego es candela… 










Utilización abundante del diminutivos:  
Negrita, zambita… 
La rosa repolladita; clavelito colorao;  





Con relación a lo anterior se tendrá en cuenta la poeticidad, condición que 
fundamenta los valores estéticos de la lírica (García Berrio, 1994: 519). Hay sentimientos o 
emociones que colman la condición estética y se sirven de esos efectos imaginarios; en 
cuanto expresión, muy a menudo, esas emociones están ligadas al sentido retórico, de este 
modo se integran retórica y poética en la clasificación. El modelo de diálogo textual en el 
Amorfino se conjuga con la división de su valor estético con las bases arriba sintetizadas. 
La deriva de unos versos a otros se realiza con matices en función del valor de la poeticidad, 
sin olvidar que dicha condición también vive en un fondo subjetivo. Entre medias de 
ambos polos (amor-sátira) existen distinciones particulares que diluyen el valor estético. Se 
formula el presupuesto mediante el cual las cuartetas amorosas tienden a mayor 
simbolización, porque sus efectos se vinculan a esquemas universales de nuestra 
imaginación. Una amplia selección del corpus contrasta con las coplas más satíricas, más 
demandas en las competencias por la risa para entretener, las cuales subvierten aquellos 
símbolos provocando una ruptura, una ironía. 
 Bajo aquella premisa de que las primeras entrañan mayores efectos estéticos que las 
de escarnio, se dividen en versos de amor y versos satíricos (chocantes o coloraos). Así se 
configuran esos tipos a groso modo: unos que pudieran contener un cierto valor estético y los 
otros que apagan este potencial valor de belleza por el juego satírico y el efecto de la risa. El 
producto de las primeras podría ser la sonrisa, el sonrojecimiento, la empatía o simpatía (el 
sentir con el otro o por el otro), remover el pathos por la erótica; o su contrario. En 
definitiva, transmitir efectos (psicológicos y emocionales) que encogen o ensanchan el 
corazón tras la declamación. De ahí que considere a los lamentos como el nudo de la 
clasificación de los versos de amor. 
La agrupación siguiente tiene como efecto la risotada, carcajada o el escándalo, el 
amorfinero registra un tono grosero u ofensivo. El escarnio subvierte los mecanismos de los 
versos de amor haciendo de la copla satírica una verdadera humorística contra toda 
idealización de enamoramiento. El concepto de subversión de símbolos lo propone Zea 
Álvarez (2013) en un análisis de los motivos humorísticos de la novela picaresca. La 
comicidad del verso chocante o colorao se establece de la procedencia del Amorfino decente y 
bonito. La risa se provoca por una ruptura con el modelo previsto para mover al amor. 
Existiría un choque de probabilidad, puesto que oyente induce que el mensaje lírico se 
redondea con los sentimientos decorosos o de admiración de quien declama o responde a 
un galanteo. Sin embargo, se produce la alteración, la sorpresa, el atrevimiento, la burla; la 
desmedida del verso altera el modelo inicial. Los enunciados irónicos juegan con ese nivel 
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de imprevisibilidad. No obstante, la sorpresa depende del grado de improvisación muy 
difícil de alcanzar. Probablemente por ello las competencias reales no sean muy habituales, 
y sí las representaciones, pues la sorpresa depende del genio del repentista, prácticamente 
desaparecido con la extinción de la lírica popular, quizá hoy, revivido en las impros de hip-
hop. 
El tono y la finalidad de la cuarteta condicionan su clasificación, y el orden global 
también querría cuidar la abstracción, es decir, las estrofas que van de los más general lo 
particular. En ese transcurrir, la primera mitad, aparentemente, encierra mayor poeticidad 
para desembocar en los más concretos y mundanos. En ese sentido se habrá ido copla por 
copla, con paso inductivo y, con algo de intuición para alumbrar el camino. No obstante, la 
finalidad parece un importante criterio para la clasificación, pese a que a veces resulte 
ambigua o difusa. Siendo rigurosos la división es relativa, pues en su vivencia el 
contrapunto subiría de tono progresivamente o pasaría directamente de un verso de amor a 
una respuesta chocante. 
 Al contar con el texto y carecer del contexto particular y vivencial algunas de las 
decisiones para la clasificación las guía la misma intuición, puesto que se advertirá que 
varias de las coplas podrían incluirse en otros apartados. Entonces, diremos que las 
categorías se solapan y así una estrofa puede pertenecer a una clase a y b, mientras que otra 
estrofa puede clasificarse en b y en c, y, como otras muchas, habrá coplas que se ajustan a 
un solo epígrafe. Por no repetir estrofas y por dar prioridad a una de sus razones retóricas, 
me he decantado por una sola ubicación. Primero atendiendo a la indefinición del receptor 
para ir deslizando la clasificación a cantos más concretas dirigidos a una experiencia propia 
o a una persona. Bajo tal patrón se va del enamoramiento plasmado como un cambio 
espiritual o psicológico al tenido por erótico, que mana de una fuerza instintiva, podría ser 
pasional, que los sentidos depositan en el cuerpo y el deseo del encuentro carnal. Se cierra 
con los versos de desenamoramiento, cuyos tipos, más que otros versos, podrían herir. 
Hecho el daño ya se habría dado el paso a la ofensa y de ahí esparcen los versos de sátira: 
chocantes o coloraos con algunas especificidades. 
En ese orden, abre la clasificación las coplas que reflexionan sobre la tradición 
misma, un breve ejercicio de arte poética colectiva. Siguen las estrofas que refieren a una 
noción de amor, este, generalmente, sin nombre propio. Esa reflexión más abstracta invita 
a pensar en la influencia que se fragua durante la colonia durante el siglo XVI109. Su 
                                                          
109 Sonetos de Lope de Vega y de Sor Juana Inés de la Cruz. 
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pertenencia obedece al sentido ambivalente, pues al amar pudiera haber tanto beneficio 
como perjuicio. En esa coexistencia radica su verdad y se plasma en la copla montubia. El 
amor brota esa condición contradictoria cuando la persona se embaucada por la necesidad 
quiere aquello que no le corresponde; o teniéndolo, le angustia la posibilidad de su falta o 
carencia. Algo necesario, doloroso que consume, pero, casi nunca podría evitarse. En su 
semántica de dolor o inquietud interior podría asimilarse a los lamentos de amor, sin 
embargo, aquí se teoriza sobre el amor, se generalizan y universaliza sus efectos y 
consecuencias en el corazón humano. 
En su mayoría, la promesa y el amor contra el olvido podrían integrarse en los 
versos de enamoramiento. Si he decidido considerar su propio apartado es por la constante 
aparición de versos que luchan contra el olvido, contra el paso del tiempo, e intentar 
eternizar lo que aparenta un final, o contra lo que aun teniendo término no se puede 
olvidar. La enunciación, frecuentemente, denota el acto futuro, la firmeza de la palabra y el 
sentir actual que quisiera ser congelado en el tiempo. El siguiente epígrafe agrupa coplas de 
toda la vida, que se habrán transmitido comúnmente por un afán pedagógico, como hace la 
cultura popular mediante refranes, consejos rimados o sentencias. Se extienden aquí esos 
versos que otorgan importancia al amor secreto o secreto de amor. Habitualmente 
demandan silencio (no lo des a conocer) para cuidar aquello tan valiosos que se siente poseer. 
Los consejos por la condición sexual se presentan como una provocación para el duelo en 
contrapunto entre sexos… aunque no necesariamente podría suceder. Un consejo de amor, 
algunas ocasiones es dado para contener el enamoramiento. En algunos casos evidentes y 
más explícitos siendo versos dirigidos en una situación precisa se habrían ubicado como 
coplas de desenamoramiento. 
Como era de esperar, los versos de enamoramiento son cuantiosos, razón por la 
cual se ha decidido hacer una subdivisión que empieza con los de declaración. En ellos se 
presentan, principalmente, arquetipos y símbolos espectaculares o ascensionales. Ambos, buscan 
por diferentes vías la idealización del referente, los primeros mediante la espectacularización 
(luz, claridad, sol, blancura, ojos…) y los segundos con el esquema verbal de subida que se 
adapta al enamoramiento (cielo, piedra, pajaritos, volar…). Por su parte otros símbolos 
suelen coincidir con los aparecidos en el régimen nocturno en su dominante digestiva, 
aquella donde se modifica el carácter negativo inicial de los rostros del tiempo. Sobre todo, se 
encuentran símbolos de la intimidad como: el sueño, la flor –clavelito–… pero también de 
inversión (noche tranquilla, feminidad positiva, campanillita en alusión a una melodía y por 
su diminutivo como lo calmo).   
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La subdivisión siguiente se encuentran versos también de enamoramiento, con la 
particularidad de unión. Estos suman una gran cantidad de símbolos a los ya expuestos en 
declaración y se suma alguno de los diaréticos, arder como el modo de ser del fuego. Se 
adhieren unos y otros se repiten, tanto en los espectaculares (ojos, espejo, luceros, perlas, 
diamantes…) como de ascenso (volar y cielo, nuevamente, y chupaflor). En la dominante 
digestiva se observan nuevos símbolos de intimidad, también flor y específicamente, rosas y 
azucenas… también lo dulce… contenidos de continentes como: el nido, el pecho; por su 
parte se presentan las lágrimas se eufemizan en una feminidad positiva y la pluma atenuaría 
la caída, haciendo plácido el descenso, la unión. La novedad en estos versos es que se 
empiezan a contemplar símbolos que pertenecen a la dominante sexual, ya sean cíclicos 
(noche y día o volver…), o de progreso (bailar, en tanto que danza, o la mariposa, con su 
movimiento rítmico). 
En el siguiente punto el deseo por la unión es explícito y se refleja la búsqueda que 
apareció en el discurso de la copla como necesidad antropológica de realización amorosa. 
El reparto implica un movimiento por parte de quien enuncia el cantar. Tirarse al camino o 
caminar hay, como vemos un propósito a futuro para buscar, volver, casarse, no quedar 
solo… o, soltero. En su conjunto se manifiestan varias veces esa pretensión de unirse 
queriendo correspondencia. Entre verso de enamoramiento de búsqueda y los pícaros la 
distancia podría no ser tan clara. Muchas veces, la respuesta sería una ofensa. En estos 
casos querría dejarme llevar por el sentido común donde el deseo anunciado frontalmente 
sin dobles intenciones libidinales inclinaría a situar a un verso en búsqueda y presunción y los 
más explícitos en los pícaros, ya en el apartado de sátiras.  
Le siguen versos de enamoramiento que exaltan la belleza femenina o los encantos 
sensuales que mueve la referente. El deseo se expresa metafóricamente, con el símil o la 
adjetivación de símbolos de la intimidad (vino, agua rosada…) que invitan a la embriaguez 
y deleite del cantor; a los que se unen sustantivos de la dominante sexual (jardín, 
arboleda…). Se repite la pasión por el cuerpo, que merece la admiración del emisor 
seducido. Por ende, se subtitula el erótico. En varias ocasiones existe una referencia a ese 
amor pasional, a diferencia al amor de promesa (incondicional) que podría asociarse con 
ágape o el amor filial fraternal cuya concepción resulta menos habitual. Por último, se aúnan 
contadas estrofas cuyo tema central gira en torno al beso, el placer más deseado, donde se 
refuerzan los símbolos de intimidad, como el dulzor de los labios y la boca. El beso como 
acto de la primera sexualidad correspondiente a la unión de la carne, pero, además, acto de 
comunicación entre almas. No es otra cosa que lo que decía Edgar Morín, el pleno 
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encuentro entre la psique y el eros (Montandon, 2007: 18). El beso, en definitiva, es la 
consumación del deseo erótico.  
A continuación, nos detenemos en el nudo de los versos de amor. Los lamentos 
enlazan las estrofas de enamoramiento con las de desenamoramiento. Se agrupan las coplas 
donde la persona que canta padece y se aflige, a menudo, por un amor no correspondido, 
ausente o acabado. El cantor reconoce ese dolor y padecimiento frente un pasado 
idealizado por una sensación de plenitud o realización. Existe una conciencia del paso del 
tiempo expresadas en lloro, pena, tristeza o nostalgia por ese recuerdo de unión; las lágrimas 
son el principal símbolo nictomorfo que evidencian en este apartado la situación de un 
corazón deprimido. La amargura contrasta con la experiencia tan dulce de enamoramiento; 
ya no florece como antes florecían. Se ama aparentemente sin esperanza ninguna y se declama para el 
olvido. La caída refleja un abatimiento que alude al acabamiento, en oposición a la fuerza de 
creación naciente de los versos de enamoramiento. Su sentido pareciera muy contrario, sin 
embargo, su finalidad busca empatía, la compasión de ese dolor, y en último caso revertir 
ese dolor o la ausencia. Algunos lamentos se fundan por la incertidumbre o la espera y 
decisión de la persona querida, la duda de la correspondencia de amor mueve estos 
cambios. En su sentido psicológico se juzgan muy apropiadas para dar paso a las coplas 
que categóricamente se inclinan por el desenamoramiento. 
En este apartado no solamente aparecen los que inciden en el presente en la 
separación del pretendiente o rechazan la pretensión; sino también aquellos versos de 
contención, muy recurrentes para la tensión del juego amoroso. Otros realizan una petición a 
futuro o, directamente vaticinan un pronto final, de modo que, también, indican la fugacidad 
del amor. Sucede a veces que la contención podría crear esperanzas al enamorado, lo cual 
no ocurre cuando se sufren desengaños o escarmientos por la experiencia pasada, suficiente 
como lanzar reproches. Los celos por la supuesta infidelidad o la sombra de una tercera 
persona podrían ser razón suficiente para desdeñar el amor o cuestionar su autenticidad. 
En cuanto a sus claves psicológicas, al menos, valga mencionar los múltiples símbolos que 
conectan con esquemas distanciamiento o retroceso propios del régimen diurno. También 
se ven fórmulas de purificación por algunos elementos, por ejemplo: el aire (remolino) como 
elemento de la tranquilidad del alma, finalmente de soledad, separación. Se repiten la 
conciencia de contradicción entre deseos. Acabar con estas cuartetas no es casualidad, 
concebidas por el despecho, probablemente, serían las más propicias para iniciar el duelo. 
Los versos coloraos, pícaros o lujuriosos pudieran ser ubicados como búsqueda y 
enamoramiento, pero en estos casos se desata plenamente la lascivia; celebrando la soltería, 
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el gozo del placer carnal o el deseo por los bajos instintos. Aún más picantes los que refieren 
directamente al coito o a los genitales; a veces con alguna acusación del hombre no ceder a 
la petición. A estos le siguen unos pocos que trasladan el sentido directamente al sexo. 
Entre pícaros y lujuriosos debe haber diferente grado de obscenidad, los segundos superan 
a los primeros en ordinarios o falta de delicadeza, en esto sobresalen las metáforas de por el 
sexo. En ambos casos, su diferencia con las eróticas se contemplaría en lo explícito de los 
deseos y en el lenguaje figurado, en un estudio pormenorizado se podría indagar la 
subversión de símbolos, por el momento los ostentan la sátira. Por ello, estas líneas se 
integran entre las satíricas, aunque no siempre se empeñen en ridiculizar al interlocutor/a. 
A veces, simplemente, se ríen de uno mismo. En general se colocan por el punto de 
provocación o falta de vergüenza. 
A continuación, siguen burlas y escarnios de toda índole. El emisor del verso acusa 
de que el amor no sea pleno, puro o verdadero. Una retahíla de escarnio como antesala de 
la colección de ofensas sexistas que aparecen a continuación. Como acto habitual del 
contrapunto estas estrofas acusan al interlocutor o pretenden herir su moral. Hay ofensas 
que se fundan en supuestos sucesos pasados o imaginados del interlocutor o interlocutora y 
la reprimenda se la causa se busca en la condición sexuada, pretendiendo despreciar al 
oponente, que lo es, por su género. Aparecen primero las reprimendas al hombre y, luego, 
a él (un varón determinado); y así también el menosprecio a la mujer en general, a las que le 
siguen las ofensas a ella. Los últimos apartados se explican por la constancia de aparición en 
el corpus; como decíamos, ofensa y defensa al color de piel. Siguen las maldiciones a la 
suegra, conflicto recurrente en la imaginería popular. En un mismo derrotero de agravio 
siguen media decena de coplas misma dirección, sirven de ejemplo de las que debieron de 
ser muy declamadas por los solteros en las ruedas. La injuria a la vieja se presenta como 
antítesis del deseo, sublimidad, turgencia o belleza en la mocedad.  
Dando cuenta de la realidad del contrapunto y la naturaleza de la improvisación la 
clasificación querría tomar algo de vida en la cabeza de un lector. Quien llegue a este punto 
podría imaginar el concurso de estribillos. Lo escenifica José Antonio Campos donde es ella, 
finalmente, quien parece que vence a su oponente. Si habiendo empezado la disputa entre 
sexos se trata de ofender al oponente por su condición sexual pues uno se hace espectador 
del duelo. Cuanto más grande sea el exacerbo, mayor aún será el regocijo del espectador 
durante el combate verbal pues, a cada turno, el público se pone del lado de quien pretende 
enojar, lo cual le da sentido a tanta risa y expectación. Cosa distinta ocurre en 
teatralizaciones donde los actores involucran al público en la disputa entre sexos, lo que 
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provoca mayor simpatía hacia el escarnio soltado al sexo contrario. Para finalizar, se 








6.2. Versos de amor 
 
6.2.1. El Amorfino, arte poética colectiva 
 
Permiso le pido a la ciencia, 
pa' cantarle mi amorfino, 
porque soy el montubio fino, 
que lo hago con experiencia. 
 
El verso del amorfino, 
se acomoda como quiera, 
para mí la cola es pecho  
y el espinazo es cadera. 
 
Soy mata del amorfino 
el árbol que más produce,  
a cualquiera le doy luces, 
hasta los lectores finos.110 
 
En la tierra de humedá 
nace yerba de contino 
así nace el amorfino 
donde hay buena voluntad. 
 
Hasta la Reina ha salido  
de su palacio ar camino 
tan solo por aprendé 
lo verso del Amorfino. 
 
Amorfino, no seas tonto, 
aprende a tener vergüenza 
querer a la que te quiere, 
y la que no, no le haga fuerza.111 
 
 
   
                                                          
110 Flores García (s./f.). 
111 Cornejo, 1951. 
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6.2.2. Noción de amor: abstracción, contradicción y ambivalencia de amor 
 
El amor es una cosa 
que no se puede ocultar 
si no lo dice la boca 
lo dice el dulce mirar.112 
 
Qué bonito es el amor 
cuando se empieza a querer 
parece mata de rosa  
cuando empieza a florecer.113 
 
La naranja para comer 
se parte por la mitad 
el amor para quererlo 
se lo hace con voluntad. 
 
Matita de manzanilla 
cogollito de verbena 
qué bueno que es el amor 
siendo de una tierra ajena. 
 
Matita de manzanilla 
guardadita en un cajón 
cómo te voy a olvidar  
prenda de mi corazón.114 
 
Matita de manzanilla 
matita de tirolá 
si tú me tienes cariño 
yo te tengo mucho más.115 
 
La matita de manzanilla 
ayer tarde la cogí  
la matita quedó llorando 
como yo lloro por ti. 
 
Matita de manzanilla 
cargadita de semillas 
como quieres que te quiera 
                                                          
112 Cuaderno de Michita Solórzano, Loma Seca. 
113 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
114 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
115 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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si eres hija de familia. 
 
Matita de manzanilla  
cargadita de semilla  
cómo te van a querer  
si eres padre de familia. 
 
El amor nace en una mirada 
y crece por una ilusión 
se mantiene a base de celos  
y muere por una traición.116 
 
El que se quiere casar 
primero ha de ver con quién 
el quién el cómo y el cuándo 
el cuándo el cómo y con quién.117 
 
Dos palomitas muy blancas 
paradas en un romero 
se miraban y decían 
no hay amor como el primero.118 
 
El amor es como el dulce 
cucharita de nogal 
revuélveme noche y día 
y no me dejes quemar.119  
 
Águila que vas volando 
en tu pico llevas flores 
en tus alas margaritas 
y en el pecho los amores.120 
 
Por un lado, me ilusionas 
y por otro me rechazas 
de un lado, sonrío a la vida 
por otro no vale nada. 
 
El amor y la naranja 
es parecen un poquito, 
por más dulce que esta sea 
                                                          
116 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
117 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
118 Zambrano, 2004. 
119 Cuaderno de Michita Solórzano, Loma Seca, Calceta. 
120 Zambrano, 2004. 
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siempre tiene su agriecito.121 
 
Toma esta cajita de oro 
no sabe que lleva dentro 
lleva celos lleva amores 
y un poco de sentimiento122 
 
Yo tengo un poncho guardado 
pintado en cuatro colores 
la ilusión y la esperanza 
los celos y los amores. 
 
Cinco sentidos tenemos 
todos los necesitamos 
y los cinco los perdemos 
cuando nos enamoramos. 
 
Con la a se escribió amor 
y venganza con la v 
con la p se escribe pena 
y desdicha con la d. 
 
De amores no me pregunte 
que de amores yo no sé 
no sé si tiene colores 
o descolorido es. 
 
A considerar me puse 
me puse a considerar 
que los amores de hoy en día 
son como espuma de mar. 
 
El que quiere no está en sí 
porque le falta un sentido 
porque la ley del amor 
priva al más entendido. 
 
Para la necia pasión 
es verdadera lección 
el amor causa martirio 
y pesar de corazón. 
                                                          
121 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 




Dos corazones heridos 
puestos en una balanza 
el uno pide justicia 
y el otro pide venganza.123  
 
Entre más pesares tengo 
vivo con más alegría 
porque los mismos pesares 
me sirven de compañía. 
 
Yo no sé qué amor es este 
que no puedo comprender 
amor que me quita el sueño 
y las ganas de comer.124 
 
Si estaré mi Dios sanando 
y tendré que despertar 
lo que a mí me está pasando 
no es mentira ni verdad. 
 
Para la muerte no hay remedio 
ni menos para la vejez 
para el amor no digo nada 
pudiera ser que tal vez. 
 
Cada vez que lo recuerdo 
no me quisiera acordar 
que los gustos son del cuerpo 
y el alma lo ha de pagar. 
 
Tira la piedra al agua 
y verás que no aparece 
ese amor que estás queriendo 
que mañana no te pese. 
 
El primer amor es dulce 
el segundo traicionero 
el tercero pasajero  
no hay amor como el primero. 
 
Un ángel le pregunté 
                                                          
123 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
124 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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cuál será el peor castigo 
y el ángel me respondió 
querer y no ser querido.125 
 
Malaya quien dice amor 
pudiendo decir veneno 
malaya quien se enamora 
de prendas que tienen dueño.126 
 
Por imposible te quise 
por imposible te quiero 
imposible es olvidar 
a una imposible que quiero.127 
 
Suspiros que de allá vienen 
suspiros de aquí allá van 
se encuentran en el camino 
qué cosa no se dirán.128 
 
El tiempo con el querer 
hicieron una contrata 
que lo que el querer dispone 
el tiempo lo desbarata.129 
 
Para placeres tu amor 
para dicha tu presencia 
para tormento tus celos 
y para morir tu ausencia.130 
 
Margarita de las flores 
su amante la viene a ver 
y dice que va a perder 
la vida por sus amores.131 
 
No quiero casa caída 
ni paredes derrumbadas 
habiendo amores nuevos 
los viejos no valen nada.132 
                                                          
125 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
126 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
127 Alexandra Cusme y tíos (Panchita, Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
128 Zorita Zambrano y Alexandra Cusme, el Corozo, Calceta. 
129 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
130 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 




Del cogollo de la palma 
me comiera la mitad 
que no hay cosa más amarga 
que el amor sin voluntad.133 
 
La naranja y el amor  
se parecen infinito 
que por muy dulce que sea 





                                                                                                                                                                          
132 Marcillo Moreira, 2009. 
133 Marcillo Moreira, 2009. 
134 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
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6.2.3. Promesa y amor contra el olvido 
 
Por arriba corre el agua 
por abajo lo profundo 
te quiero vidita mía 
a pesar de todo el mundo.135 
 
Ahora que ya te vas 
espero que no me olvide 
mándame unas cuatro letras 
que tu amiga las recibe.136 
 
Cuando yo doy mi palabra 
es más firme que un reloj 
el reloj cambia de hora 
y mi palabra no137 
 
Firmo y confirmo mi nombre 
firme y confirmo mi fe 
firme que te he querido 
y que siempre te querré.138 
 
Tres veces cogí la pluma 
tres veces se me cayó 
tres veces escribí tu nombre 
y nunca se me olvidó. 
 
Los patitos en el agua 
no se pueden ahogar 
los amores que se quieren  
no se pueden olvidar.139 
 
Con el alma te he querido 
y con el alma te quiero 
cuando me llegue a morir 
iré con tu amor al cielo. 
 
Es mucho lo que te quiero 
demasiado para un hombre; 
tengo miedo de morirme 
                                                          
135 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
136 Zambrano, 2004. 
137 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
138 Ale Cusme en contrapunto con Zorita, el Corozo, Calceta. 
139 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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llamando a Dios con tu nombre.140  
 
En la puerta de mi casa 
tres arbolitos planté 
una fe, una esperanza 
y un jamás te olvidaré. 
 
Clavelito colorao 
sembrado de trecho en trecho 
¿cómo quieres que te olvide, 
si estás sembrado en mi pecho? 
 
Matita de yerbabuena 
nacida en el mes de enero 
¿cómo te voy a olvidar 
si fuiste mi amor primero?141 
 
Clavelito colorado 
matizado con romero 
¿cómo me he de olvidar 
si fuiste mi amor primero? 
 
Entre más hondo está el pozo 
más cerca se encuentra el agua 
entre más lejos te vayas  
más firme está mi palabra.142 
 
Fuiste mi primer amor 
me enseñaste a querer 
no me enseñes a olvidar 
que eso no quiero aprender. 
 
No te olvides de mi nombre 
y tampoco de mi amor 
llévame en tu pensamiento 
como una ramita en flor.143 
 
Ya se va de aquí amor mío 
por esos lejos caminos 
mi alma no queda en calma 
mi corazón va contigo.144 
                                                          
140 Del folleto Versos de amor… 
141 Del folleto Amorfinos… 
142 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 




Chiquitita te busqué 
chiquitita te encontré 
chiquitita de mi vida 
que nunca te olvidaré.145  
 
Allá va mi corazón 
partido en cuatro pedazos 
pero va con dirección 
que ha de morir en tus brazos. 
 
Con firmeza te he querido 
con firmeza te amaré 
con firmeza hasta la muerte 
que nunca te olvidaré. 
 
Pues te tengo en mi memoria 
imposible es olvidarte 
porque no tengo más gloria 
cuando te veo, mirarte. 
 
Hermosísimo clavel  
encantado alelí 
ya que de mí no te acuerdas 
y no me olvido de ti. 
 
Entre más lejos y ausente 
pretendo quererte más 
porque mi memoria está  
pensando en ti no más.146 
 
Dos claveles en el agua  
no se pueden marchitar 
dos personas que se quieren 
no se pueden olvidar.147 
 
Tres claveles en el agua 
no se pueden marchitar 
como el amor que te tengo 
que no se podrá olvidar. 
 
                                                                                                                                                                          
144 Michita Solórzano, declamado. 
145 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
146 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
147 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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Me has prohibido tu amor 
a quién se lo vas a dar 
recuerda que nos quisimos 
y nunca me olvidarás.  
 
Si el tiempo y la distancia 
nos llegara a separar 
por medio de este verso 
me tendrás que recordar. 
 
Las flores de este jardín  
todas son bien recogidas 
yo señorita la quiero 
es para toda la vida. 
 
En una cajita de oro 
metí la mano y saqué 
una prenda de mi gusto 
que jamás olvidaré.148 
 
No importa que no te vea 
ni una ni dos ni tres 
mi palabra está firme 
como la primera vez.149 
 
A La montaña de Durán    
me mandan pa’ que te olvide 
más lejos me mandarán 
pero olvidarte imposible. 
 
Recuerda cuando tomabas 
tus manos con las mías 
y llorando me decías 




                                                          
148 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
149 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
150 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
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6.2.4. Refrán, consejo, sentencia, decires o secreto de amor 
 
En el centro de la mar 
suspiraba un camarón 
en el suspiro decía 
no aflijas el corazón. 
 
Si el pecho de cristal fuera 
se vieran los corazones 
no hubiera falsas caricias 
ni se ocultarán traiciones.151 
 
En una sala escribiendo 
llegaron dos corazones 
uno a ver qué estaba haciendo 
y otro con dos mil razones.152 
 
Ayer tarde fui al jardín 
cogí la palma morada 
del corazón saqué 
una prenda dibujada.153 
 
Ar macho se le conoce 
por la forma de bronquear, 
a las mujeres coquetas 
por la forma de mirar.154 
 
De la pepa de café 
se saca la buena esencia 
la madre que tiene hijas 
debe sufrir con paciencia.155 
 
En la huerta con cuidado 
si el menor ruido se siente 
que por tumbar el cacao 
puede brincar la serpiente.156 
 
Anoche por corretear 
me fui por un gallinero 
                                                          
151 Marcillo Moreira, 2009. 
152 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
153 Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
154 Flores García (s./f.). Raíces… 
155 Zambrano, 2004. 
156 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
272 
 
las gallinas me ensuciaron 
poncho machete y sombrero.  
 
Anoche comiendo bagre 
me atoré con una espina 
mejor es gastar dos sucres 
y comerse una corvina.  
 
Dicen los sabios del día 
de que todas las mujeres 
al galán que les agrada 
lo prenden con alfileres.  
 
El que desgraciado nace 
desde chiquito ya empieza 
por más cuidados que tenga 
en lo más llano tropieza.157  
 
Cada vez que lo recuerdo 
no me quisiera acordar 
que lo gustos son del cuerpo 
y el alma lo ha de pagar.  
 
De las penas de este mundo 
una tan solo es verdad 
la pena de cada uno 
que no saben los demás.   
 
Al tiempo le pido tiempo 
y el tiempo tiempo me da 
y el mismo tiempo me dice 
el tiempo te vengará.  
 
Mis amigos me abandonan 
porque me ven abatido, 
todo el mundo corta leña 
del árbol que está caído.  
 
Las espinas de la higuera 
y las hojas del cardón, 
dicen que es santo remedio 
para el mal del corazón.  
 
                                                          
157 Del librito Versos de amor… 
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Mi padre fue carpintero 
mi madre carpinterilla 
con razón dice el refrán 
de tal palo tal astilla.  
 
A la orilla del río 
suspiraba un garrapatero 
en el suspiro decía 
suspiro por forastero.  
 
Un barco se bambolea, 
una piedra se quebranta 
un toro bravo se amansa 
por muy cimarrón que sea158  
 
He visto la variedad  
en media sala tendida 
la muerte solo es verdad 
lo demás todo es mentira159 
 
En centro de la mar 
suspiraba un peje bagre 
y en el suspiro decía 
no hay amor como el de madre160 
 
Esta noche he de cantar, 
hasta que rompa la aurora 
y también voy a beber, 
aguardiente a toda hora. 
 
Allá arriba en esa loma 
tengo un pañuelo tendido 
en las esquinas mi nombre 
y en el centro mi apellido.161 
 
El amor de tierra ajena 
es como la golondrina 
que llegándose el invierno 
a su tierra se encamina.162  
 
                                                          
158 Del folleto Amorfinos… 
159 Zorita Zambrano, El Corozo, Calceta. 
160 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
161 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
162 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
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Tira la cabuya al agua 
dale vuelta al guayacán 
verás las cosas del mundo  
lo alrevesadas que están. 
 
A los ángeles del cielo 
les he mandado a decir 
que el día que yo me muera 
me vengan a recibir.163 
 
Allá arriba no sé donde 
celebran no sé qué santo 
y le rezan no sé qué 
y se ganan no sé cuánto.164  
 
Mi madre me dio una cinta 
mi padre me dio un cordón 
por mi madre doy la vida 
por mi padre el corazón. 
 
Una flor en el camino  
hace pecar al más santo 
comete mal desatino 
y hace dos mil quebrantos. 
 
Ahora que estamos solos 
voy a pegar mi mentira 
que yo vi volar un zorro 
con un gallinero encima.  
 
El águila para volar  
le pide favor al viento 
así le pido yo a Dios  
que me dé buen pensamiento.165  
 
La vida tiene sus huellas 
los caminos bien marcados 
unos nacen con estrellas 
otros naces estrellados.166  
 
Hay ojos que dan enojo 
                                                          
163 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
164 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
165 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
166 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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hay ojos que congracean 
hay ojo que con mirar 
consiguen lo que desean. 
 
Dicen que el ají picante 
pica más que la pimienta 
así picará la lengua  
que sin preguntar cuenta. 
 
Rositas y más rositas 
rositas de caracol 
que no hay cosa más bonita 
que tener un solo amor. 
 
Más arriba de mi casa 
hay un palo de ciprés, 
donde cuelgo mi sombrero 
cuando llegue a mi vejez. 
 
De la pepa del café 
se saca la buena esencia 
los padres que tienen hijas 
deben sufrir con paciencia. 
 
Perdón se pide por falta 
perdón por educación 
pero no se pide perdón 
cuando hay mala intención. 
 
Si quieres que yo te quiera 
si quieres ser mi querido 
ama a un solo corazón  
y serás correspondido.167  
 
Más arriba de mi casa 
hay un palo de ciprés, 
donde cuelgo mi sombrero 
cuando llegue a mi vejez. 
 
 
La flor de la manzanilla 
quita la mancha morada 
habiendo amores nuevos 
                                                          
167 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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los viejos no valen nada. 
 
En esta vida es lo cierto 
hay gente que piensa ameno, 
que teniendo muerto en casa 
van a llorar al ajeno.168  
 
Es verdad y es muy fuerte, 
es muy cierto y es verdad; 
amor que al principio es fuerte 
acaba en debilidad.169  
 
¡Cuánto! Cuando era chica 
con la mentira engañaba 
y ahora que ya soy grande, 
con la verdad no hago nada. 
 
Si Dios me diera poder 
como el que le dio a la muerte 
le quitaría la vida 
a quien pretenda quererte.170  
 
Pena quita la pena 
un dolor quita un dolor 
un clavo saca otro clavo 
pero amor no quita amor.171  
  
Soy candela para arder 
soy ave para volar 
soy firme para querer 






Como amigo le aconsejo 
que se deje de amor loco  
que tú te mueres por ella 
y ella se muere por otro.173 
                                                          
168 Zambrano, 2004. 
169 Del librito Versos de amor… 
170 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
171 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 




El café cuando se toma 
no debe ser muy cargado, 
que si el hombre se enamora 
se puede hacer desgraciado.174  
 
En el patio de mi casa 
tengo una mata (d)e maní 
bonito es tener amores 
pero no de por aquí. 
 
La cinta para ser cinta 
no ha de ser de dos colores 
la mujer para ser firme 
no ame a dos corazones.175  
 
Anoche me visitó 
el ángel de los ensueños 
me vino a recomendar 
que no quitara lo ajeno.176  
 
El cigarro que se apaga 
no lo vuelvas a encender 
un amor que ya se olvida 
no lo vuelvas a querer.177  
 
Nunca aceptes una flor 
si no la vas a cuidar 
y no aceptes un amor 
si lo vas a traicionar.  
 
Un consejo me pides 
un consejo te doy 
que no dejes a tu padre 
por los amores de hoy. 
 
Si al mirar las estrellas 
ves alguna desprender 
cuida de tu amor 
no lo vayas a perder.178  
                                                                                                                                                                          
173 Ordóñez Iturralde (2000). 
174 Flores García (s/f)). Raíces… 
175 Hernández Mendoza, 2011. 
176 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 




Al hombre que ofrece huida 
no le vayas a aceptar 
mándalo a buscar padrino 
para poderte casar.179  
 
La luna sale delante 
el lucero más atrás 
a un hombre comprometido 
ni la mano se le da. 
 
Cuando te vayas a bañar 
no te bañes contra corriente 
no te dejes engañar 





Dicen que el ají maduro 
pica más que la pimienta 
así son las malas lenguas 
que sin preguntarles cuentan.181 
 
Por debajo corre el agua 
por arriba las almendras 
así corriera mi amor 
si no hubiera malas lenguas.182 
 
No importa que el mundo sepa 
que nos estamos amando 
si usted manda en su persona 
yo también estoy mandado.183  
 
Pasito a pasito amor 
pasito que se ha sabido 
que los montes tienen ojos 
y las paredes oídos. 
 
                                                                                                                                                                          
178 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
179 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
180 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
181 Zambrano, 2004. 
182 Zambrano, 2004. 
183 Hernández Mendoza, 2010. Manabí, identidad cultural y antropológica 
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El que te escribe soy yo 
el que te anota en el alma 
el que te escribe esta carta 
ya sabes cómo se llama. 
 
Escribiendo con el agua 
y mandándolo con el viento 
para que no lo sepa nadie 
solo yo y tu pensamiento. 
 
En el centro de la mar 
tengo un pañuelo tendido 
en cada punta va diciendo 
tengo un amor escondido.184  
 
Cuando dos se quieren bien 
con los ojos se saludan 
que los ojos también hablan 
cuando la lengua está muda. 
 
Tú dices que no me quieres  
tus ojos dicen que sí 
que si tú no me quisieras 
no preguntaras por mí.185  
 
Corazón sufre callado 
no publiques tú pesar 
que un pesar publicado 
qué consuelo podrá dar.186  
 
Quisiera pero no quiero 
decir a quien quiero bien 
que quiero quiero que sepan 
porque no sepan a quien.187  
 
Contigo me cobran celos 
contigo me están celando 
contigo ha de ser mi gusto 
aunque se maten hablando.188  
 
                                                          
184 Hernández Mendoza, 2010. Manabí, identidad cultural y antropológica. 
185 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
186 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
187 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
188 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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Papelito, papelito,  
papelito va volando 
cuidado sabe que el mundo  
que nos estamos amando. 
 
Jovencito si usted me quiere 
no lo dé a comprender 
porque la gente de hoy en día 
hasta pagan por saber.189  
 
Por encima corre el agua 
por debajo la arenilla 
así corriera nuestro amor 
si no hubiera tanta envidia. 
 
Dicen que no nos queremos 
porque no nos ven hablar 
no somos escandalosos 
sabemos disimular. 
 
Qué triste es llorar 
qué triste es sufrir 
pero más triste es amar 
y no poderlo decir. 
 
La prueba de que te quiero 
es que no te digo nada 
los amores siempre nacen 
con la lengua atravesada.190 
 
En Quito tengo mi nombre 
en Guayaquil mi apellido 
en el sitio las Delicias 
tengo mi amor escondido. 
 
Dicen que no nos queremos 
porque no nos ven hablar 
como somos impedidos 
sabemos disimular. 
 
El limón debe ser verde 
para que tiña morado 
                                                          
189 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
190 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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el hombre para querer 
debe ser disimulado. 
 
Aquí está un por quien quiero 
a quien quiero, quiero bien 
que digan que estoy queriendo 
pero no sepan a quien.191  
 
Silencio, pido silencio 
para remediar mis males 
porque en varias ocasiones 
el silencio es el que vale.192  
 
Muchacha si tú me quieres 
no se lo digas a nadie 
mete la mano en tu pecho 
y di al corazón que calle.193 
 
  
                                                          
191 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
192 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 







Todos me dicen que te adoro 
una flor de mal color 
diga el mundo lo que quiera 
que a mí me parece un sol.194  
 
Estoy queriendo una flor 
amando una maravilla, 
una zamba de esta orilla 
loco me tiene de amor.195  
 
En tu puerta puse un pino 
en tu ventana una flor 
dame tu miradita 
para morirme de amor. 
 
Las estrellas en el cielo 
anda de dos en dos 
así caminan mis ojos 
negrita por verte a vos. 
 
Por arriba corre el agua 
por debajo las piedritas 
muchacha quién fue tu madre 
que te parió tan bonita. 
 
La quisiera ver pasar 
como linda y como bella 
en un puente de cristal  
y un pasamanos de estrellas.196  
 
Eres chiquita y bonita 
eres como yo la quiero 
eres campanillita 
hecha del mejor platero.197  
 
                                                          
194 Del librito Versos de amor… 
195 Flores García (s/f). Raíces… 
196 Zevallos Mendoza; Vera Zevallos; Valdivieso Solórzano; Delgado Cevallos (equipo de 
investigación) (2010). Memorias de Manabí. Inédito. Avalado INPC. 
197 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
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Eres alhajita de oro, 
ensartada en un cartón, 
tú eres la que ata y desata, 
las hojas del corazón198. 
 
Al subir de la escalera 
sembré una verde ruda 
cada vez que subo y bajo 
de tu/mi amor no tengo duda. 
 
En el frente de tu casa 
voy a poner un letrero 
con letras de oro que digan 
por aquí se sube al cielo.199 
 
El zapato me queda estrecho 
La medida me hace calor 
El chico que está enfrente 
Me tiene loca de amor. 
 
Ay negrita de mi vida 
consentida de mi amor 
eres tú la preferida 
eres un capullo en flor.200 
 
Copos de nieve en tu cara 
parece que van cayendo, 
cuanto más te estoy mirando 
mejor me vas pareciendo.201 
 
Dicen que lo negro es luto 
yo digo que no es verdad 
porque tus ojos son negros 
y son mi felicidad. 
 
De día sueño despierto, 
de noche sueño dormido. 
y así paso yo mi vida: 
siempre soñando contigo. 
 
Si yo supiera las piedras 
                                                          
198 Marcillo Moreira, 2009. 
199 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
200 Hernández Mendoza, 2010. 
201 Del librito Versos de amor…. 
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que tú pisas en la calle, 
las volviera del revés, 
y así no las pisara nadie. 
 
Quisiera ser pajarito 
solamente por volar 
y sentarme en los caminos 
solo por verte pasar.202  
 
Las estrellas en el cielo 
se visten de ángel celeste 
y yo me visto de blanco 
cuando está mi amor presente.203  
 
Por lo tanto que te quiero  
solo un favor yo te pido 
que no tomes agua tibia 
en el vaso del olvido.204  
 
Desde que te vi te amé 
desde que te vi te quiero 
si yo me muero por ti 
dichosa me considero. 
 
Diez son los mandamientos 
solo me aprendiera dos 
el primero amar a dios 
y el segundo amarle a vos. 
 
Es tanto lo que te quiero 
lo que te quiero es tanto 
que cuando me acuerdo de ti 
no le rezo ni a los santos. 
 
Las flores del jardín 
nacen en primavera 
y yo me enamoré de ti 
al verte la vez primera. 
 
Allá arriba no sé donde 
juegan palmas en el viento 
                                                          
202 Del folleto Amorfinos… 
203 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
204 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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así juegan mis amores 
dentro de mi pensamiento.205 
 
Si el limón no fuera agrio 
yo me lo podría chupar 
si sus padres me quisieran 
la llevaría al altar.206 
 
En la palma de mi mano 
tengo pulido un letrero 
con arrogancia te digo 
que a ti solito te quiero. 
 
Qué hermosa que está la tarde 
en este mes de enero 
quisiera gritar al mundo 
que tú eres mi amor primero.207 
 
Como linda y como bella 
te quisiera yo llevar 
a la puerta de la iglesia 
para podernos casar.208  
 
Señorita yo la quiero  
y la tengo que arrancar 
de los brazos de sus padres 





Me tomaste de la mano 
me llevaste al jardín 
me lavaste pies y manos 
con agua de toronjil.210  
 
Como el limón eres agria 
pero no dejo de amarte 
                                                          
205 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
206 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
207 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
208 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
209 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
210 Marcillo Moreira, 2009. 
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porque con mi constancia 
he de llegar a endulzarte. 
 
Anoche estaba soñando  
que dos negros me mataban 
eran tus ojitos negros 
que de lejos me miraban.211  
 
En la palma de mi mano 
te quisiera retratar, 
para que cuando estés ausente 
voltearlo y volverte a mirar. 
 
La carta que tú me diste 
se me hizo cuatro pedazos 
pero el consuelo que tengo 
es de morir en tus brazos.212  
 
Pobrecita mi vidita 
dicen que la han visto llorar 
déjenla llorar sus penas 
yo las he de consolar.213  
 
Chiquita te busqué 
chiquita te encontré 
chiquita de mi vida 
yo me muero por usted. 
 
Quisiera con un suspiro 
descerrajar esa puerta, 
por ver si la vida mía 
está dormida o despierta. 
 
Te imaginas un sol lila 
y una luna carmesí, 
yo los veo cuando pienso 
en tus ojos de rubí.214  
 
Tus ojos son dos espejos 
en donde me miro yo; 
no los cierres, vida mía; 
                                                          
211 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
212 Hernández Mendoza, 2010. 
213 Del librito Versos de amor… 
214 Del librito Versos de amor… 
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no los cierres, ábrelos. 
 
Para pasear por tu calle 
no necesito farol; 
tus ojos son dos luceros  
que relumbran más que el sol. 
 
Muchas veces estoy viendo 
las rosas en tu ventana, 
y muchas veces me engaño 
pensando que son tu cara. 
 
El alma y las tres potencias 
con mi corazón te di, 
porque estaba convencido 
que para amarte nací. 
 
Quisiera ser mariposa 
de esas que vuelan derecho 
para sentarme en tu pecho 
y decirte muchas cosas.215  
 
Señorita de ojos lindos 
de sonrisa como flor 
déjeme ser su marido 
para darle un río de amor.216  
 
Quisiera ser chupaflor 
de esos ojitos azules, 
para irte a visitar 
sábado, domingo y lunes.217 
 
Desde lejos he venido 
navegando en un botón 
el viaje lo he hecho por verte 
prenda de mi corazón. 
 
Como la flor de la naranja 
como la espuma del mar 
a pesar de tu familia 
en mi pecho has de reinar. 
                                                          
215 Flores García (s./f.). 
216 Flores García (s./f.).  




En la cinta del sombrero 
yo te quiero dibujar 
para tenerte presente 
y no salirte a buscar.218  
 
Desde lejos nos miramos 
con saber que nos queremos 
cuando por suerte nos vemos 
con los ojos nos hablamos.219  
 
Señorita dueña de casa 
cargadita de laurel 
dígame usted que me quiere 
para mañana volver.220  
 
Negrita dame la mano 
para apretarte los dedos 
para llevar de recuerdo  
ya que besarte no puedo.221  
 
Quiéreme más costeñita 
quiéreme no más así 
mira que yo soy tu amante 
y tú la dueña de mí. 
 
Negrita dame la mano 
para apretarte los dedos 
para llevar de recuerdo 
ya que besarte no puedo.222  
 
En tu casa sembré un pino, 
y en tu ventana una flor; 
en tu casa tres claveles 
y una azucena de amor.223 
 
Arriba en ese cerro, 
tengo visto un toronjil 
si tú, linda, me quieres 
                                                          
218 Zambrano, 2004. 
219 Marcillo Moreira, 2009. 
220 ULEAM. (2006). Pueblos diminutos… 
221 Hernández Mendoza, 2010. 
222 Hernández Mendoza, 2011. 
223 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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nos casamo(s) a lo civil. 
 
Arrópame con tus alas 
como la gallina al huevo 
olvida cosas pasadas 
y ven a quererme de nuevo. 
 
Ansiosos se han emboscado 
en mis ojos, mis antojos, 
y tú también me has besado 
veinte veces con los ojos. 
 
Este es el pollito de agua  
donde vengo yo a beber; 
no es tanta la sed que tengo 
si no que te quiero ver.224  
 
No creas, negrita mía, 
que mi amor es lisonjero 
con todas hablo y me río 
y a ti solita te quiero. 
 
No seas así, mi negrita, 
entrégame el corazón 
amor pobre y leña verde 
arden cuando hay ocasión.225  
 
Dame tu mano, paloma, 
quiero subir a tu nido, 
he sabido que está sola 
y a acompañarte he venido 
 
En la puerta de mi casa 
Tengo una planta de pera 
Pregúntale a tu mamá 
Si quiere ser mi suegra. (240) 
 
Del cielo cayó una hiedra 
y en mis manos se enredó 
dígame si tiene trato 
para enredármela? yo. 
 
                                                          
224 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
225 Del librito Versos de amor… 
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En todas partes del mundo 
sale el sol por la mañana; 
y a mí me sale a la noche 
cuando estoy en tu ventana. 
 
La naranja madura 
le dijo la verde verde 
qué bonitos ojos tienes 
que parecen que se duermen. 
 
Yo vengo regando flores 
por todo el camino real, 
regálame tus amores 
para venirte a buscar. 
  
Piedrecita de la calle, 
niña, yo quisiera ser, 
para que tú me pisaras 
y yo besarte los pies. 
 
Dicen que tus manos hincan, 
para mí son amorosas, 
también hincan los rosales 
y se les cogen las rosas. 
 
Caminando por la vida 
me encontré con tu querer, 
para morir más a gusto, 
seguí el camino con él. 
 
Yo tenía una moneda 
y la eché en la lotería 
y me tocaron tus ojos 
que era lo que yo quería. 
 
Si tus brazos fueran cárcel 
y tu pecho calabozo, 
y si yo estuviera preso, 
¡qué prisionero dichoso! 
 
En la puerta de mi casa 
tengo una planta de té, 
sus hojas me están diciendo 




Entré en un jardín con flores 
cinco capullos corté 
fueron los cinco sentidos 
que yo puse en tu querer. 
 
Mis ojos lloran por verte 
mi corazón por amarte 
mis pies por dónde estás, 
mis brazos por abrazarte. 
 
Pajarillo pluma suave 
alas que sienten colores 
no me mates con tu pico 
mátame con tus amores. 
 
Mirando tus ojos 
de bello color 
por eso defino 
lo que es el amor. 
 
El día que tú naciste 
qué triste se puso el sol 
al ver que otro sol nacía 
con mucho más resplandor. 
 
Ni contigo ni sin ti 
tienen mis males remedio 
contigo, porque me matas 
y sin ti, porque me muero. 
 
Quisiera ser el solcito 
que nace en el cielo azul 
para besarte en la frente 
con un rayito de luz. 
 
Las aves en la montaña 
anidan en algodón 
yo en cambio quiero anidar 
dentro de tu corazón. 
 
Cuando vayas a cortar leña, 
no la cortes de higuerón 
córtala de palo negro 




Como el que se arrima al fuego 
quiero arrimarme a tu amor 
del frío de verme solo 
me tirita el corazón. 
 
Blanca rosa de castilla 
blanca espumita del mar 
a pesar de tu familia 
en tu pecho he de reinar.226 
 
Como cantando y bailando 
con alegría y placer 
ahora que te he encontrado 
no te vuelvas a perder.227 
 
Las horas que tiene el día 
las he repartido así 
nueve soñando contigo 
y quince pensando en ti.228 
 
Clavelito colorado 
que ayer tarde te cogí 
la mata quedó llorando 
como yo lloro por ti. 
 
A mi amigo yo le quiero 
y le tengo estimación 
y lo cargo retratado 
dentro de mi corazón. 
 
No creas negrita mía 
que mi amor es lisonjero 
con todas hablo y me río 
pero a ti solita te quiero. 
 
Del óleo sale el petróleo 
y del olivo el aceite 
y de un corazón nace 
cariño para quererte.229  
 
Ni se quiere tanto el oro 
                                                          
226 Folleto Amorfinos… 
227 Cuaderno de Cremita García. 
228 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
229 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
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ni el diamante por ser fino 
como yo te quiero a ti 
concentrado en el cariño. 
 
Matita de liro liro 
matita de liro la 
si tú me tienes cariño 
yo te tengo mucho más. 
 
El cielo se está nublando 
como que quiere llover 
así se ponen mis ojos 
cuando te dejan de ver.230  
 
Aunque te subas al cielo 
y te sientes junto a Dios 
no te han de querer los santos 
como yo te quiero a vos231  
 
Esperanza tengo en Dios 
en la virgen del rosario 
he de volverte a mirar 
antes que se cumpla un año. 
 
Debajo de tu casa grande 
quisiera la mía chiquita 
para ayudarte a pasar 
las penas, mi señorita. 
 
Encima de un higuerón  
Canta y llora un pajarito 
en el canto y llanto dice 
quiéreme que estoy solito.232  
 
Cuando me acuerdo me acuerdo 
cuando me olvido me olvido 
cuando me acuerdo de ti 
me parece haber nacido. 
 
Coge la cebolla larga 
ábrela como un capullo 
                                                          
230 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
231 Cuaderno de Michita Solórzano, Loma Seca. 
232 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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y verás mi corazón 
abrazado con el tuyo. 
 
Para que no me olvides 
te doy mi dirección 
vivo en la calle cariño 
al lado del corazón. 
 
En el cielo había una estrella 
que ayer tarde yo la vi 
en ella estaba escrito 
que yo solo soy pa’ ti. 
 
Ahí te mando un papel 
en el medio un botón 
no la rompa ni la queme 
porque va mi corazón.233  
 
Tienes ojos de lucero 
tienes boca de coral 
fuiste bajada del cielo 
por un ángel celestial.234  
 
Coge tinta coge pluma 
también sangre de mi vena 
escribe como la propia 
no la escriba como ajena.235  
 
En el patio de mi casa 
tengo una mata de achote 
si no la veo de día 
no puedo dormir de noche. 
 
Allí te mando mi nombre 
estampado en un cartón 
guárdalo con cuidado 
muy dentro del corazón. 
 
Noche y día corre el agua 
noche y día gime el viento 
noche y día pienso en ti 
                                                          
233 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
234 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
235 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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prenda de mi pensamiento.  
 
Qué lindas son las flores  
cuando empieza a amarillear 
pero más lindos tus ojos  
cuando empiezan a mirar. 
 
Como quisiera ser pajarito 
con patitas de algodón 
para sentarme en tu pecho 
y escuchar tu corazón. 
 
Ayer mandé a tu casa 
un lindo ramo de flores 
para que adornes tu cuarto 
morena de mis amores. 
 
En cada palabra tuya 
hay una nota de amor 
y por eso vida mía 
te llevo en mi corazón.  
 
Coge la rosa en botón 
ábrela como capullo 
y verás mi corazón 
retratado con el tuyo.  
 
Cuando te vayas a bañar 
avísame un día antes 
para adornarte el camino 
con perlas y con diamantes.  
 
Me dijiste, yo te dije 
me miraste y te miré 
dijiste que me amabas 
y de ti me enamoré.  
 
De la rama nace la hoja 
de la hoja nace la flor 
dime querida niña 
de dónde nace el amor.  
 
A los ángeles del cielo 
les voy a mandar a pedir 
una pluma de sus alas 
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para poderte escribir.  
 
El día que tú naciste 
nacieron las azucenas 
por eso hay que respetar 
todas las cosas ajenas.  
 
En la luz de tu mirada 
he quedado prisionero 
no quiero que me revivan 
que no es cárcel sino cielo. 
 
No sé qué tienen tus ojos 
Que al mirarte me dan frío 
Miedo me causan tus ojos 
Pero en ellos yo confío.  
 
El día en que tú naciste 
nacieron todas las flores 
por eso yo te proclamo 
reina de mis amores.  
 
Para escribirle una carta 
todo el cuerpo me tembló 
para firmar mi nombre  
un paroxismo me dio.  
 
Anoche estaba soñando 
que yo estaba prisionero 
y me encontraba en tus brazos 
como amo del mundo entero.236 
 
Dicen que el águila es  
reina de todas las aves  
así quisiera ser yo  
de tu corazón la llave.237  
 
Ábreme el pecho y regístrame 
hasta el último rincón 
y verás que a ti solita  
te tengo en el corazón238  
                                                          
236 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
237 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 




Yo quisiera estarte viendo 
treinta días cada mes 
tres veces a la semana 
cada minuto una vez239  
 
 
6.2.5.3. Búsqueda y presunción 
 
Ayer pasé por tu casa 
me dio ganas de llorar 
de ver tu madre celosa 
y no poderte mirar.240  
 
Viudita mucho lo siento 
lo siento por tu marido 
que muerto Dios lo perdona 
viudita, vente conmigo. 
 
Arribita en ese cerro 
tengo una mata de rosa 
ella sabe que me diste 
palabra de ser mi esposa.241  
 
Voy llegando a Portoviejo 
pasando por higuerón 
entre los mozos y viejos 
cuál será el más valentón.242 
 
Quisiera ser patillito 
chiquitito y nadador 
para alcanzar la canoa 
donde navega mi amor.243  
 
Jovencita, jovencita 
de cabello ensortijado 
tus padres serán mis suegros 
tus hermanos mis cuñados.244  
                                                          
239 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
240 Zambrano, 2004. 
241 ULEAM, 2006. 
242 Hernández Mendoza, 2010. 
243 Súper Amorfinos montubios; De amor. 




En los pies de san Martín 
tengo una mata de perejil 
yo me he de casa(r) contigo 
por la iglesia y lo civil. 
 
Aquí me pongo a cantar 
hasta que salga la luna; 
pa’ ver si puedo sacar, 
de estas tres hermanas, una.  
 
Ahorita voy a cantar 
hasta que apunte el lucero; 
los carnavales se pasan,  
no quiero quedar soltero.  
 
Esta noche a media noche 
te voy a pegar un silbito 
si tu madre te pregunta  
dirás que es un caciquito.  
 
Yo no soy de por aquí 
yo soy de Cabo de Hacha 
tan solo ando por aquí 
en busca de una muchacha. 
 
Como me ve chiquitito, 
cree que no se de amor: 
yo soy como el frejolito 
que regando echa la flor.  
 
Señorita dueña (d)e casa 
ca(s)carita del laurel 
diga si usted me quiere 
para mañana volver.245  
 
En el centro de la mar 
suspiraba un tero tero 
y en el suspiro decía 
qué lindo es vivir sortero.  
 
Yo soy el tigre pintado 
de las pintas menuditas 
                                                          
245 Del folleto Amorfinos… 
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yo soy el que me enamoro 
de las muchachas bonitas.246  
 
Yo sembré la hierba buena 
para no sembrar cilantro 
amorcito cómo haremos 
para no querernos tanto.247  
 
Cuatro calles voy andando 
una con un callejón 
buscando un pañuelo rojo 
prenda de mi corazón.248  
 
Camino de mañanita 
y todas las horas del día 
no te encuentro vida mía 
en tu aposento solita.249  
 
Yo me voy a tirar 
a los campos infinitos 
a ver si los pajaritos 
me regalan cariñitos.  
 
De tu casita a la mía 
son toditos mis paseos 
de casarme contigo 
son toditos mis deseos.  
 
He sabido que te casas 
he sabido hasta con quién 
debes de ser tú mi amor 
dime qué piensas hacer. 
 
Que oscura que está la noche 
que lejos está el camino 
como yo te quiero tanto 
a todo me predestino.  
 
Amapolita morada 
del valle donde nací 
si no eres enamorada 
                                                          
246 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
247 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
248 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
249 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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enamórate de mí. 
 
Doscientas frases de amor, 
doscientas frases de papel 
y yo no descansaré  
hasta verte en mi poder.  
 
En el fondo de la mar 
suspiraba una culebra  
en el suspirado decía 
tu mamá será mi suegra.  
 
En el fondo de la montaña 
suspiraba un picaflor 
en el suspiro decía 
aquí cerca está mi amor.  
 
Allá arriba en esa loma 
hay un palo de algarrobo 
la muchacha que me quiere 
esta noche me la robo. 
 
Por encima corre el agua 
por debajo piedrecita(s) 
el amor que yo más quiero 
a mí nadie me lo quita.  
 
Qué bonito señorita 
de cabello ensortijado 
si no tiene compromiso 
yo seré su afortunado.250  
 
Tres palitos de claveles 
sembrado de tres en tres 
hasta el nombre me lo quito 
si no me la llevo a usted.251  
 
Yo no bajaré la luna 
ni las estrellas tampoco 
aunque no tenga fortuna 
me querrás poquito a poco. 
 
                                                          
250 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
251 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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Tú eres linda, tú eres bella 
con ojos de color de cielo 
si tus padres me detestan 
mirarte es mi consuelo.  
 
Dulzura es para el que ama 
dulzura para el que tolera 
ayer te dejé una carta 
en el pie de la escalera.  
 
Las estrellas en el cielo 
se visten de azul celeste 
contigo me he de casar 
aunque la vida me cueste.  
 
Por esta calle me voy 
por la otra doy la vuelta 
la mujer que me quiere 
que tenga la puerta abierta.  
 
Para salir a bailar 
hay que llevar el son 
sí me acepta señorita 
yo le doy mi corazón.  
 
Ser casado no es afrenta 
ni el andar con las mujeres 
porque las mujeres solteras 
por los casados se mueren.252 
 
Tú dices que no me quieres 
tus ojos dicen que sí 
si acaso no me quisieras  
no me miraras así.253  
 
Niña de ojos negros 
y de labios colorados 
tus padres serán mis suegros 
tus hermanos mis cuñados. 
 
Tengo mi amor en la sierra 
entre carrascas y pinos, 
                                                          
252 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
253 Flores García (s./f.). 
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cada vez que voy a verlo 
se quiere venir conmigo.254  
 
Yo no digo que soy rico 
ni tengo casa de teja 
pero tengo un amorcito 
más dulce que miel de abeja. 
 
Peineta sobre peineta 
peinado sobre peinado 
tus padres serán mis suegros 
tus hermanos mis cuñados.255  
 
Tú dices que no conozco 
la florcita del muyuyo 
y si no la conociera  
no fuera amorcito tuyo.256  
 
Tres veces he ido a la iglesia 
tres veces a consultar 
tres veces me ha dicho el cura 
contigo me he de casar.257  
 
Palomita mensajera  
qué haces sola en tu nido 
si anoche dormiste sola  
hoy noche duermes conmigo.258  
 
 
6.2.5.4 Erótica y exaltación de la belleza 
Quisiera tener la dicha 
de todos los chupaflores 
para ir de vez en cuando 
al jardín de tus amores.  
 
Capullito, capullito 
y te vas volviendo rosa 
ya te va llegando el día  
                                                          
254 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
255 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
256 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
257 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
258 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
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de decirte muchas cosas.259 
 
Anoche estuve rondando 
tu casa llena de flores, 
ganitas no me faltaron 
de entregarte mis amores.260  
 
Donde hay guayaba madura 
nunca faltan los pajaritos 
donde hay muchachas bonitas 
nunca faltan los jovencitos.261  
 
Eres chiquita y bonita 
eres como yo la quiero 
eres campanillita 
hecha del mejor platero.262  
 
Yo recojo la blanca rosa 
su perfume me agradó 
que de todas de toditas 
una se llevó la flor.263  
 
Cuando te contemplo ausente 
con más fineza te adoro, 
mi cogollo de romero, 
mi bello granito de oro.264  
 
Desde aquí te estoy mirando, 
paradita en el umbral: 
pareces naranjo verde  
bien cargadito de azahar. 
 
Muchachita quinceañera  
cinturita de resorte 
qué bonito talle tienes 
para un joven de mi porte.  
 
Muñequito de mi vida 
dueño de mi corazón 
                                                          
259 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
260 Flores García (s./f.). Raíces… 
261 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
262 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
263 Hernández Mendoza, 2010. 
264 Del librito Versos de amor… 
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cada vez que tú me miras 
se me sube la presión. 
 
Le pregunté a un jardinero: 
¿Qué flores huelen mejor? 
Me dijo que la mujer, 
Esa es la flor del amor. 
 
Señores, tengo una novia 
bonita… si Dios quisiera. 
blanquita… si la blanquearan. 
vestida… si la vistieran.  
 
Es tu cuerpo una arboleda 
donde tengo mi delirio 
ponte donde yo te vea, 
que con verte tengo alivio.  
 
Yo le canto a mi paloma 
con la voz del con razón 
esta zamba si merece 
que me muera de pasión.265  
 
Qué bonita cinturita  
que anoche te la medí 
con una vara de cinta 
catorce vueltas te di.266   
 
Una estrella se ha perdido 
y en el cielo no aparece 
en tu casa se ha metido 
y en tus labios resplandece. 
 
Dichoso el picaflor 
que pica distintas flores 
yo me conformo con una 
que es la flor de mis amores.267  
 
Allá arriba en esa loma 
tengo un pozo de agua clara 
donde se baña mi negra 
                                                          
265 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
266 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
267 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
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con vino y agua rosada. 
 
Señorito deme su mano  
para apretarte los dedos 
para llevar de recuerdo  
ya que besarla no puedo.268  
 
Ayer tarde fui al jardín 
y cogí la palma morada 
y del corazón saqué  
una prenda dibujada. 
 
El día que tú naciste 
nacieron todas las flores 
por eso te bautizaron 
Rosita de mis amores. 
  
Allá arriba en esa loma 
hay una mata de ají 
y este lindo cuerpecito 
es todito para ti.269  
 
De cuantas flores conozco 
me gusta la margarita 
que, aunque seca la mata 
viva queda la patita270  
 
Fabulosa te creó Dios 
como la leche de coco 
cada vez que me recuerdo 
yo me quiero volver loco271  
 
Por una luna doy un beso 
por un sol doy un montón 
por el mirar a esa niña… 
alma vida y corazón ...272  
 
 
                                                          
268 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
269 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
270 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
271 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
272 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
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6.2.5.5. El placer del beso 
 
Anoche estuve soñando 
y en el sueño parecía 
que tu boquita besaba 
y en tus brazos me dormía.273  
 
Limoncito, limoncito 
pegado de una ramita 
dame un abrazo apretado 
y un beso de tu boquita.274  
 
Usted es la media naranja 
usted la naranja entera 
usted es el botón de rosa 
que yo beso dónde quiera.275  
 
De la papaya madurita 
se le saca la pepita, 
a un muchacho bonito 
se lo besa en la boquita.276  
 
Una vez me diste un beso 
¿por qué no me sigues dando? 
no digo todos los días 
si quiera de vez en cuando.277 
 
De tu boca quiero un beso 
de tu camisa un botón 
de tus manos un anillo 
y de tu pecho el corazón.  
 
Dices que no chupas miel 
porque no eres abejita 
la noche en que te besé 
tenías dulce la boquita. 
 
En el patio de mi cada 
tengo una mata de cerezo, 
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cada rama es un abrazo 
y cada cereza un beso  
 
Con un cigarrito rubio, 
y un vasito de agua fría,  
un besito de tu boca 
quisiera pasar el día.  
 
¿Te acuerdas cuando me dabas 
caramelos con tus labios? 
como tanto te quería 
los comía sin reparos.  
 
Si yo fuera pajarita, 
a tus hombros diera un vuelo 
y chupara de tu boquita… 
lástima que no lo puedo.  
 
Qué bonitos ojos tienes 
verdes como un limón 
si me regalas un besito 
yo te doy mi corazón.278   
 
Las aguas buscan lo ríos 
los ríos buscan el mar 
yo solo busco tus labios 
para poderte besar.279 
 
Yo soy como la verdolaga 
que el monte verde nace 
tú eres como el caramelo 
que en la boca se deshace.280  
 
Ya viene la luna hermosa 
saliendo del carrizal 
boquita de caña dulce 
cómo te quiero besar.281  
 
Entré en la huerta y corté 
una naranja picada 
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entre los gajos hallé 
tu boquita retratada.282  
 
De tu boca quiero un beso 
y de tu blusa un botón 
de tus ojos la mirada 
del pecho tu corazón. 
 
Qué lejos que está la luna 
que no la puedo mirar 
qué lejos está tu boca 
que no la puedo besar.  
 
Mariquita dame un beso 
que tu mamá lo mandó 
tu mamá manda en su gusto 
y en el tuyo mando yo. 
 
Dame un besito mi vida 
que tengo dolor de muela 
ese que me diste anoche 
me supo a clavo y canela.  
 
Allí te mando un besito 
mirando con atención 
son obsequios que me salen  
de mi propio corazón.  
 
El sabor que tiene el jobo 
no lo tiene la guayaba 
los besos y las caricias 
te las tengo bien guardadas.  
 
De la naranja madura 
y del limón hice sopa 
de los besitos de anoche 
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6.2.6. Lamentos dudas o incertidumbre de amor 
 
Compadécete de mí 
apiádate de mi dolor 
cúrame que vengo herido 
herido de mal de amor.284  
 
Llorando cogí una pluma 
llorando cogí el papel, 
llorando cifré tu nombre 
en un florido laurel.  
 
Alegría cuando viene 
tristeza cuando se va 
siempre está mi corazón 
pensando si volverá.  
 
Si el más triste de los tristes 
mis lamentos escuchara 
por compadecer mis penas 
de las suyas se olvidara.  
 
Suerte, suerte desgraciada, 
¿para qué dichas me diste? 
¿por qué con tiempo no vistes  
que dichas no duran nada?  
 
Si hablan de los desgraciados 
pueden empezar por mí 
los ciegos me ven con rabia 
los mudos hablan de mí.  
 
Me cortaría los brazos 
y los echaría al mar 
para qué quiero los brazos 
si no te puedo abrazar. 
 
Ahora sí que estamos bien: 
sobre mojado, llovido. 
por escapar una pena 
otra mayor me ha venido. 
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De mi suerte no me quejo, 
porque he nacido infeliz: 
en la pila del bautismo 
faltó el agua para mí. 
 
Yo no sé porque otros hallan 
amores en cantidad 
será porque yo soy feo 
o por qué no sé rogar.  
 
Yo no canto por cantor 
ni por tener buena voz; 
canto por echar las penas 
que tengo en el corazón. 
 
Yo me acuesto muy tranquilo 
y me despierto llorando 
y yo solo me pregunto 
por qué te he querido tanto.  
 
Tengo que hacerme un vestido 
del color del sentimiento,  
los botones del olvido. 
y la tela del escarmiento. 
 
¡Qué triste que va la luna 
cuando no lleva lucero! 
así está mi corazón  
el día que no te veo. 
 
Tanta naranja madura 
tanto limón en el suelo 
cuántas muchachas bonitas 
cuánto joven sin consuelo.  
 
Tus ojos negros, tus ojos 
candiles de mi dolor 
tus ojos tienen la culpa 
tienen la culpa de to’o.285  
 
Cuando el sol se va cayendo 
se viste de colorado 
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así se viste mi amor 
cuando está decepcionado.  
 
Clavelito colorado 
que ayer tarde te cogí 
la mata quedó llorando 
como yo lloro por ti.286  
 
Amor tuve y lo dejé 
no sin algún pesar 
amor se fue porque quiso 
otra quedó en su lugar287  
 
Rio abajo va flotando 
una guitarra de plata 
que en su canto va diciendo 
este amorcito me mata288  
 
¿Qué culpa tiene la flor 
de haber nacido en el campo? 
Y ¿qué culpa tengo yo 
de haberte querido tanto?289 
 
En el centro del ancho mar 
tengo un cofrecito de oro 
donde guardo mis secretos 
y las lágrimas que lloro.290  
 
Las aves de la montaña 
nacieron para volar 
yo nací para el trabajo 
con ojo para llorar  
 
Arbolito te secaste 
teniendo el agua en los pies 
en el tronco la firmeza 
y en el corazón la fe291  
 
Que lejos que está mi amor 
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que no lo puedo mirar 
eso cerros que me tapan 
los quisiera derribar.292 
 
Ayer pasé por tu casa 
me dio ganas de llorar 
de ver las puertas cerradas 
sin poderte saludar.293 
 
La guitarra que yo toco 
tiene boca y sabe hablar 
solo le faltan los ojos 
y acompañarme a llorar.294  
 
Allá arriba en esa loma 
vuela una paja en el viento 
así me tiene tu amor 
abatido el pensamiento.295 
 
Un corazón de madera  
tengo que mandar hacer 
que no sufra ni padezca 
en el que me hace padecer.  
 
Con el pesar de la noche 
se oyen ruido de condenas 
es mi corazón que sale 
buscando olvidar sus penas.  
 
Cómo quieres que yo halle 
el jardín de la alegría 
si las flores se marchitan 
al saber las penas mías.  
 
Suspiros que van y vienen 
estar al frente de si llegan 
ellas vuelven y me dicen 
que de mí ya no se acuerdan. 
 
Llorando pasé la tarde 
la noche con gran dolor 
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suplicando me amanezco 
llorando me cae el sol. 
 
A nadie le echo la culpa 
sino que yo me arriesgué 
como bárbaro al suplicio 
amar sin saber a quién. 
 
A Dios le pide la muerte 
y no me la quiere dar 
ábrame la sepultura 
que vivo me he de enterrar.296  
 
Ayer tarde fui al jardín  
rosas me puse a coger 
lágrimas fue que rodaron 
cuando de ti me acordé297  
 
No hay como saber tener 
siempre el alma dolorida 
la ciencia de padecer 
es la ciencia de la vida.  
 
Las penas y la que no son penas 
todas son penas para mí 
ayer penaba por verte  
y hoy peno porque te vi  
 
Por ti me olvido de Dios 
por ti la gloria perdí 
por ti me voy a quedar 
sin dios, sin gloria y sin ti.  
 
Amorcito de mi vida 
lo que me falta es llorar 
cuando no sé de tú vida  
me quiero desesperar.  
 
Hasta cuando vida mía 
será mi padecimiento 
a cada pasa que doy 
te cargo en mi pensamiento.  
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Qué bonita fue la vida 
que nos pasa frente a frente 
qué negro es el destino 
que nos separó pa’ siempre. 
 
Cuando te vayas a casar 
y sientas el aire frío 
no eche la culpa al aire 
que son los suspiros míos298  
 
Ayer tarde fui al jardín 
corté una mata de calelí 
la mata quedó llorando  
como yo lloro por ti.299  
 
Allá en el fondo del mar 
tiraste mi corazón 
ayúdamelo a buscar 
que por ti muero de amor.  
 
Qué lejos está mi madre 
no te alcanzo a divisar 
los cerros tienen la culpa 
quien los pudiera tumbar.  
 
Los ojazos de mi negra  
parecen a mis males 
grande como mis tormentos 
negro como mis pesares. 
 
Boquita coloradita 
como la rosa en botón 
tu desengaño la espina 
que desgarra el corazón. 
 
Ayer me dijiste que hoy 
hoy me dices que mañana 
así se pasan los días 
los meses y las semanas.  
 
Llorando cogí la pluma 
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llorando te escribí 
llorando te suplico 
que no te olvides de mí.  
 
En el centro de la mar 
suspiraba un camarón 
en el suspiro decía 
qué lejos que está mi amor.  
 
En la carta que te escribí 
si algunos borrones fueron 
son lágrimas que cayeron 
al acordarme de ti.  
 
Me han pedido que yo cante 
y no estoy para cantar 
tengo el corazón marchito 
que solo puede llorar. 
 
Porque me ven bajita 
dicen que no sé querer 
olvidar es que no puedo 
pero tendré que aprender300  
 
Yo no sabía querer 
y contigo me enseñé 
no me enseñes a olvidar 
que eso no quiero aprender301  
 
Triste está mi corazón 
triste no sé lo que tiene 
triste con justa razón 
triste porque así conviene302  
 
Dicen que la pena mata 
la pena no mata no 
que si la pena matara  
ya me hubiese muerto yo.303  
 
Una copa de cristal 
hice con mis propias manos 
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tú dices si la quebramos 
o seguimos como vamos.304 
 
Corté la flor de limón 
Y me la quedé mirando 
Tú me dices que sí 
Pero no me dices cuando.  
 
Malos pensamientos tienes 
Y yo mil presentimientos 
Para dejar de pensar 
mudemos de pensamiento.  
 
Ausente del bien que adoro 
cualquiera me considere: 
¿qué gustos podré tener 
sin saber si vive o muere?  
 
No he de tener buena muerte 
si no te veo a mi lado, 
si no me cierras los ojos, 
si no me juntas las manos.  
 
Cada vez que me acuerdo 
que he de morir… 
le pregunto a la muerte 
cuándo irá a venir.  
 
Yo no sé quién me mata, 
pero sé que muero. 
yo no sé quién me quiere, 
pero sé a quién quiero. 
 
En la puerta planté un pino, 
en la ventana un cerezo; 
y en la boca de mi niña 
no puedo plantar un beso.  
 
No sé si me olvidarás 
ni si es amor este miedo; 
yo sólo sé que te vas, 
yo solo sé que me quedo.   
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Hice un contrato contigo, 
la firma la tiré al mar; 
fueron los peces testigos 
de nuestra conformidad.305 
 
Cuando salí de mi casa 
de nadie me despedí 
solo de una hojita verde 
que se cayó sobre de mí.306  
 
En papel blanco te escribo 
porque blanca es mi suerte 
en renglones de por medio 
porque vivimos ausentes.307  
 
Suspiros que van y vienen 
y con ellos pienso andar 
ellos vuelven y me dicen 
que de mí se han de acordar.  
 
Aguas que corriendo van  
llevando campos floridos 
traigan noticias de mi amor 
que yo lo encuentro perdido.308  
 
Qué será de mi amorcito 
que lo llama y lo responde 
será que se habrá muerto  
o se habrá cambiado de nombre309  
 
Yo ando como peregrino 
por los campos pregonando 
a quien le está sucediendo 
lo que a mí me está pasando.  
 
No te olvides de mi nombre 
no te olvides de mi amor 
cárgame en tu pensamiento 
como un ramito de flor. 
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He salido a esta sala 
como modo de paseo 
todos los claveles he visto 
el mío yo no lo veo.  
 
Qué bonitos ojos tienes 
rodeados de pestañas 
solo quiero que me digas 
si me quieres o me engañas.  
 
Desde que te conocí 
de tu amor quedé prendado 
a cada momento pienso  
cuándo te tendré a mi lado.310    
 
Rosa me puso mi madre 
clavelito quise yo 
porque las rosas se mueren 
y los clavelitos no.311 
 
Anteanoche tuve un sueño 
y ese sueño era por ti 
dime dueña de mi alma 
¿habrá quién sueñe por mí?  
 
Alegría cuando viene  
tristeza cuando se va 
siempre está mi corazón 
pensando si volverá. 
 
Si un día piensas matarme 
no necesitas puñal 
con solo dejar de amarme  
el golpe será mortal.  
 
Las estrellas en el cielo 
corren todas a montón 
así me cargas guambrita 
corriendo por tu corazón. 
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6.2.7. Desenamoramiento  
 
6.2.7.1. Separación, aislamiento o fugacidad 
 
 
Ahí arriba en esa loma 
viene una paja que vuela 
como te voy a querer 
si eres alumno de escuela.312   
 
Tres veces cogí la pluma  
tres veces se me cayó  
tres veces escribí tu nombre  
tres veces se me borró.313 
 
El galán de la plumilla 
siempre anda por aquí 
gastará las zapatillas 
nada sacará nada de mí.314 
 
El cigarro que se apaga 
no se vuelve a encender 
la mujer que se larga 
no se vuelve a recoger.315  
 
Con F se escribe mi nombre  
con L mi apellido 
la mujer que no me quiere 
no sabe lo que ha perdido.316  
 
Que te quise cierto fue, 
que te olvidé, no es mentira; 
que las hojas en las ramas 
no duran toda la vida.317  
 
Soy candela para arder  
y viendo para volar, 
soy firme para querer 
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y valiente para olvidar. 
 
Yo tuve una palomita 
que era todo mi placer 
un día se quedó solita 
jamás la volví a ver. 
 
De arriba me he venido, 
como he venido aquí estoy; 
si no le gusta mi modo, 
como he venido me voy.318  
 
No quiero querer a nadie 
ni que me quieran a mí 
no quiero pasar trabajo 
ni que lo pasen por mí.319  
 
Quisiera, pero no puedo 
hacer mi casa en el aire 
para yo vivir solita  
y no hacerle estorbo a nadie.320  
 
Para el día en que me muera 
dos cruces han mandado hacer 
una para despedirme 
otra para no saber.321  
  
Desde Quito para abajo 
se ven palmeras de coco 
no quiero querer a nadie 
ni que me quieran tampoco.322  
 
Cuando te estaba queriendo  
eras mi cielo y mi gloria 
ahora que ya no te quiero 
otra reina en mi memoria. 
 
Sola, solita nací 
sola me crio mi madre 
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solita, sola he de ser 
como la paja en el aire.323 
 
Yo sembré un naranjito 
en medio de un naranjal 
para qué la sembraría 
si tu amor se va a acabar.324 
 
 
6.2.7.2. Contención y rechazo 
 
Jovencito, si por mi amor 
de su viaje se detiene 
siga largo su camino  
que mi amor no le conviene.325  
 
Muchas gracias jovencito 
Las gracias se las daré 
siga largo su camino 
que mi amor es para usted.  
 
Jovencito yo le digo 
no se moleste por mi 
yo le hablo con franqueza  
mi palabra ya la di. 
 
Jovencito su versito 
tiene mucho contenido 
si por mí se ha despertado 
vuélvase a quedar dormido.326 
 
En el fondo de la mar 
tengo un anillo perdido 
quien encontrase el anillo 
será mi amor más querido.327  
 
No soy bonita que asombre 
ni fea que cause miedo; 
soy morenita y con gracia 
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y así me quiere mi dueño.328  
 
Las flores del tamarindo  
revientan con la del coco; 
si tu amor va de carrera 
el mío poquito a poco.329 
 
De los hombres de tierra ajena 
no hay como dejarse creer 
si recién los conocemos 
que nos pueden ofrecer.330  
 
En el patio de mi casa 
tengo una mata piñuela 
pase, pase jovencito 
que yo soy niña de escuela. 
 
De botones rosados 
no le pongas a mi vestido 
no quiero a hombres casados 
ni menos comprometidos.331  
 
En el centro de la mar 
suspiraba una ballena 
en el suspiro decía 
yo no quiero cosa ajena.332  
 
Malaya la cinta verde 
malaya quien me la dio 
palabras de hombre casado 
para que las quiero yo333  
 
Al bajar las escaleras 
mi madre me aconsejó 
que jóvenes de otras tierras 
no correspondiera yo.334  
 
Si quieres que yo te quiera 
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manda a enladrillar el mar 
y después de enladrillado 
seré tuya sin pensar335  
 
De dos amores que tengo  
me dicen que olvide uno 
como es mi padre y mi madre 
no puedo olvidar ninguno  
 
Siga siga jovencito 
que le quiero preguntar 
cuantos vueltas dará el río 
antes de llegar al mar.336  
 
Mi madre me dio un consejo 
y una pluma de oyerita 
que para vivir casada 
mejor viva solterita 
 
Me mandaron a coger 
tus ojitos de panela 
no puedo tener amor 
porque soy niño de escuela. (570) 
 
Mi madre me dio un consejo 
al bajar las escaleras 
que no me dejara creer  
de palabras zalameras.  
 
En el centro de la mar 
tengo un pañuelo perdido 
el que lo encuentre primero 
ese es mi amor preferido337 
 
Mi corazón es partido 
en dos pedazos iguales 
el uno para la virgen 
el otro para mi padre. 
 
Ya me vienen lo ríos crecidos 
bajando monte verdoso 
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no creas que voy a dejar 
lo cierto por lo dudoso338  
 
No quiero querer a nadie 
ni que me quiera a mí 
no quiero pasar tragedia  
ni que la pasen por mí.339  
 
En mi alma manda Dios 
en mis pensamientos mis padres 
en mi gusto mando yo 
y contra mi gusto nadie.  
 
En amor que puse en ti 
en una rama se quedó 
vino un fuerte remolino 
y el viento se la llevó. 
 
Si quieres que yo te quiera 
saumate con romero 
para que te salga el contagio 
de tus amores primeros.  
 
El anillo que me diste 
fue de vidrio y se quebró 
el amor que tú me diste 
fue muy poco y se acabó.  
 
Ayer tarde fui al jardín 
y me dijo la jardinera 
para mí no se acababa 
la vida de ser soltera.  
 
Yo no sé por qué ha sido 
yo no sé por qué será 
y yo no sé por qué confunden  
el amor y la amistad.  
 
Somos hijos de familia 
¿cómo nos vamos a querer? 
pongamos amor en los padres 
que es lo que debe de ser.  
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No quiero que a mí me quieran 
ni tampoco yo querer 
no quiero que me aborrezcan 
ni tampoco aborrecer340  
 
Cuando pases por mi casa 
pisa bien y no resbales 
fíjate en otras mujeres 
que para mí ya no vales341  
 
Muchas gracias jovencito 
las se gracias las daré 
que no he tenido amor 
ni le tengo ni le tendré.342 
 
Muchas gracias jovencito 
que yo tengo a quien querer 
a mi padre y a mi madre 
y a los ángeles también.  
 
Allá arriba en ese cerro 
tengo un pañuelo volando 
en las cuatro esquinas dice 
ya mi amor se está acabando. 
 
Arbolito de naranjo 
no riegues tanta fragancia 
muchas veces yo te he dicho 
que de mí no hay esperanza.   
 
Ayer te mandé una carta 
escrita en hoja de lata 
te digo que no te quiero 
ni por oro ni por plata.343  
 
Amorcito lo encontré  
donde menos lo pensaba 
y a los brazos de otra amante 
usted para mí no es nada344  
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342 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 




Quítate de aquí de enfrente 
no me hagas oscuridad 
de aquí otro que me quiere 
que me tenga voluntad345  
 
Por la calle andan diciendo 
que nos queremos los dos 
muchachita ilusionada  
yo no te quiero a vos.346  
 
Si piensa y piensa sí 
si piensa si piensa no  
si piensa que pienso en ti  
eso no lo pienso yo. 
 
Ayer pasé por tu casa  
alcé los ojos y miré 
un letrero que decía 
yo para ti no seré.347  
 
No se alegre jovencito 
que no somos conocidos 
tal vez ha estado soñando 
y en sueños le ha aparecido.348  
 
Matita de oro macizo 
que a la mar se me cayó 
prenda de hombre casado 
para que la quiero yo.349 
 
El zumo de la naranja  
no es igual al de la lima 
no tiene perdón de dios 
el que enamora una prima350 
 
El anillito que tú me diste 
                                                                                                                                                                          
344 Cuaderno de Cremita García (Casas Viejas), prestado durante el trabajo de campo y la 
recolección de coplas. 
345 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
346 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
347 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
348 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
349 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
350 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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en el mar se me cayó 
prendas de hombres casados 
para que las quiero yo351  
 
Collar de perlas y diamantes 
Que hace un mes se me perdió 
Prendas de hombres casados 
Para qué las quiero yo. 
 
Cuando estuve en la escuela 
mi maestro me enseñó 
que amores comprometidos 
no los correspondiera yo.  
 
Ese arbolito sin hojas 
qué sombra me podrá dar 
ese corazón ajeno 
qué amor me puede brindar.352  
 
  
6.2.7.3. Desengaño y escarmiento 
 
Ya el árbol no florece 
como en antes florecía 
ya tú no me quieres 
como antes me querías.353  
 
Yo tengo una mata de rosa 
con el viento se desgajó 
el orgullo que tenías 
en nada se te quedó.  
 
Matita de liro liro 
frasquito de agua de olor 
quién te mandó a derramarlo 
en ese pecho traidor.354 
 
El amor del forastero 
es como el de la golondrina 
que apenas llega el invierno 
                                                          
351 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
352 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
353 Zambrano, 2004. 
354 Zambrano, 2004. 
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y a su tierra se encamina355  
 
Esa paloma que canta 
en el limón florecido  
anda dile que no cante 
porque el amor está perdido  
 
Juro que pasión tan ciega 
no la volveré a encender 
no porque al amor le tema 
sino por no padecer  
 
Cuando el sol va cayendo 
es viste de colorado 
así se viste mi amor 
cuando está decepcionado356  
 
Yo quiero a una mujer 
pero ella no me quiere a mí 
solo mi madre sabe 
que la amo con frenesí357  
 
Ya viene la luna hermosa 
redonda como una lapa 
aquí está mi corazón 
despreciado de una ingrata.358  
 
Tengo que hacerme un vestido 
del color del sentimiento 
los botones del olvido 
y la tela del escarmiento.  
 
En el patio de mi casa 
hay una mata de arroz 
donde tú me engañas con una 
yo te engaño con dos. 
 
Cómo se arrepiente el pino 
de haber nacido en el campo 
así me arrepiento yo 
de haberte querido tanto359  
                                                          
355 Marcillo Moreira, 2009. 
356 Hernández Mendoza, 2011. 
357 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 




A la Virgen le pedía 
que ampare nuestro cariño 
ahora le pido llorando 
que me conceda el olvido.  
 
La naranja bien madura 
le dijo a la verde caña 
¿qué bonitos ojos tienes  
que parece que no engañan?  
 
Qué triste que está la luna 
cuando un lucero la acompaña 
qué triste se pone un hombre 
cuando una mujer lo engaña.360  
 
El corazón me pediste 
del pecho me lo saqué 
por acompañar al tuyo 
sin corazón me quedé.361  
 
Malaya mi mala suerte 
malaya mi frenesí 
que te haiga querido tanto 
y tú no me quieras a mí.362 
 
Árboles de la alameda 
chiquito pero floreando 
aunque tus brazos me desprecien 
otros me están esperando.363  
 
De la naranja la pepa 
de la manzana la flor 
en mi pecho considero 
que no me tienes amor.364  
 
Tú dices que por tu barrio 
ya tienes a quién querer 
                                                                                                                                                                          
359 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
360 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
361 Ramona Cedeño y José Luis Román, Facundo, Flavio Alfaro. 
362 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
363 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
364 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
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entonces estamos iguales 
si tú tienes yo también.  
 
Voy a comprar un vestido 
del color del sentimiento 
los botones del olvido 
la tela del escarmiento.365  
 
Me enseñaste a querer  
también me enseñaste a odiar 
del tiempo estoy aprendiendo 
el consuelo de olvidar.366  
 
Ayer te mandé una carta 
con más borrones que letra 
pero fui tan desgraciado 
que ni carta, ni respuesta  
 
Ya se me cayó la venda 
la que ciega me tenía 
gracias a Dios que ahora 
vi lo que nunca veía.367  
 
Amores amores tengo  
y no los quiero tener 
los hombres de hoy en día 
no quieren a una sola mujer.  
 
Qué lindo es enamorarse 
de una mujer bonita 
qué triste es darse cuenta 
de que otro se la quita. 
 
Qué triste es navegar 
en una mar desconocido 
y más triste es amar 
sin ser correspondido.  
 
Tres veces partí un melón 
tres veces partí un limón 
tres veces partí mi pecho 
                                                          
365 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
366 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
367 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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para darte el corazón.  
 
Anoche estaba durmiendo 
y me vinieron a avisar 
que tienes nuevos amores 
que Dios te los deje gozar.368  
 
Tengo que mandar a hacer 
un vestido de pensamientos 
los botones del olvido 
son género pa’l escarmiento.  
 
La casa que tengo hecha 
ya se está apolillando 
de tanto esperar tu amor 
el mío se está acabando. 
 
Tú dices que no me quieres 
yo te doy las muchas gracias 
mejor que así haya sido 
para no verme en desgracias.  
 
Yo sembré hierba buena 
donde agua no corría 
entregué mi corazón 
a quien no lo merecía. 
 
Como amiga se lo digo 
que olvide ese amor loco 
usted se muere por ella 
y ella se muere por otro. 
 
No creas que por tu amor  
yo he de sentarme a llorar 
te advierto que soy soltero 
y amores no me han de faltar.  
 
Águila que vas volando 
y en el pico llevas flores 
así volaron de mi vida 
tus desventurados amores.  
 
Allá abajo van mis ojos 
                                                          
368 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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envueltos en un papel 
llorando gotas de sangre 
por este ingrato querer.369  
 
A un Jesucristo de palo 
mis penas le conté yo. 
¡Cómo habrán sido de grandes 
que el Santo Cristo lloró!370 
 
Yo no digo que soy lindo 
ni que llorarás por mí 
y nunca más en la vida 
me acordaré yo de ti371 
 
El amor que puse en ti 
Fue tan puro y verdadero 
si lo hubiera puesto en Dios 
me hubiera ganado el cielo.372  
 
 
6.2.7.4. Reproche y celos 
 
Aunque te subas al cielo 
y te enamore una nube 
ni ella te podrá tener 
el amor que yo te tuve.373  
 
En cualquier condición  
ser celoso es un deber 
y la única hombría  
que un hombre puede tener. 
 
Hombre feo y mentiroso 
te haces disimulado 
te haces que no me quieres 
cuando por mi has llorado.374 
 
Vidita, si me quiere 
                                                          
369 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
370 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
371 Galo Cusme, Calceta. 
372 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 
373 Zambrano, 2004. 
374 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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báñate con agua (de) romero 
así se te irá el olor  
del que te quiso primero.375  
 
Del tronco nace la rama 
de la rama la espina 
cómo quieres que te quiera 
si tu madre me mezquina. 
 
Tú dices que me quieres 
tú dices que me adoras 
y a la vuelta de la esquina 
de cualquiera te enamoras.  
 
Me dijiste que era un gato 
el que entró por el balcón 
yo no he visto gatos negros 
con sombrero y pantalón.   
 
La sortija que me diste 
la mañana del señor 
floja me quedó en el dedo 
y apretada en el amor. 
 
Muchos constancia prometen 
mientras logran sus intentos 
y logrando lo que quieren 
si te he visto no me acuerdo.  
 
En las orillas del río 
me prometiste ser fiel 
como el río te conoce 
murmuró yo no sé qué.  
 
Ayer me dijiste que hoy, 
hoy me dices que mañana. 
cuando me digas que sí 
ya no voy a tener ganas. 
 
En las orillas del río 
me prometiste ser fiel 
como el río te conoce 
murmuró yo no sé qué.  
                                                          




Niña de veinte novios 
conmigo serán ventiuno 
si no te casas conmigo 
no te casas con ninguno.  
 
Hombre feo y mentiroso 
te haces el disimulado, 
te haces el que no me quieres 
cuando por mi has llorado.  
 
De la guaya la pepa 
de la naranja la flor 
en los ojos yo conozco 
que no me tienes amor.  
 
Ya viene el río creciendo 
y arrastra montes verdosos; 
¿cómo quieres tú que deje 
lo cierto por lo dudoso?376  
 
El limón no tiene espinas 
el árbol es el espinoso 
mi corazón está firme 
el tuyo es el engañoso377  
 
Jovencito yo he sabido  
que usted tiene compromiso 
cúmplale a esa señorita 
que con aprecio le quiso.378 
 
Jovencito su versito 
parece cosa muy buena 
parece que el corazón  
me dice que es prenda ajena.  
 
Por qué preguntas por mí 
si de mí te has olvidado 
mi corazón está muerto  
pero no está sepultado. 
 
                                                          
376 Del folleto Amorfinos… 
377 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
378 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
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Desde que me conociste 
ramos y ramos me brindaste 
si no vas a ser constante 
por qué fue que te entregaste.379  
 
Jovencito yo he sabido 
que usted tiene compromiso 
cumplalé a esa señorita 
que con aprecio la quiso.380  
 
Matita de hierba buena 
corazón colorado 
como quieres que te quiera 
si tienes otra a su lado.  
 
Un arbolito sin hoja 
que sombra me podrá hacer 
un corazón ocupado 
que amor me podrá tener.  
 
El cogollo de la palma 
yo lo vi enverdecer 
yo lo diré jovencito  
que usted tiene a quien querer381  
 
Anoche salí por verte 
tres golpes di en el candado 
tú no sirves para amores 
tienes el sueño pesado382  
 
Tú eras el que me decías  
en varias conversaciones  
que plata se cambiaría  
pero menos corazones383  
 
A la fuerza me has de querer  
a la fuerza me has de amar  
a la fuerza me has de tener  
o los diablos te han de llevar384  
                                                          
379 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
380 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
381 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
382 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
383 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta. 




No me vengas a decir 
que tus padres no quisieron 
con otro hiciste lo mismo 
y tus padres no supieron.385 
 
En el patio de mi casa 
voy a sembrar un ciprés 
para que no te enamores 
de toda mujer que ves386  
 
Debajo de la escalera 
tengo un puñal escondido 
para matar esa negra 
si no se casa conmigo.387  
 
Como quiere que una luz 
alumbre dos aposentos 
cómo quiere tu tener  
dos corazones contentos.388  
 
Sortija de oro macizo 
que en el mar se me cayó 
prendas que tiene dueño 
para que las quiero yo.  
 
Como quieres que en ti ponga 
una firme voluntad 
si eres plaza de mercado 
y a toda mujer amás.  
 
Me dices que tú te casas 
no voy a tu casamiento 
por no ver otro sentado 
donde quise ver mi asiento.  
 
Matita de yerba buena 
ojito de primavera 
si quieres querer a otra 
espera que yo me muera.389 
                                                          
385 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas 
386 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
387 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 




Si me quieres me lo dices 
no andes entreteniendo 
porque yo estoy viendo a otro 
que por mí se está muriendo.390 
 
Como quieres que te quiera 
bello lucero del día 
si sé que estás queriendo 
a una amiguita mía.391 
 
Cuando tuve disciplina 
mi maestro me enseñó  
que amor tuviera en mi tierra 
pero en tierra ajena no.392  
 
Por aquí pasó un ángel 
predicando algo muy bueno 
que quieran a los solteros 
y no a los que tienen dueño.393  
 
Amor con amor se apaga 
desdén con desdén también 
esto es una advertencia  
si tú tienes yo también.394 
 
Sé que tienes casa nueva  
sé que tienes corredor  
sé que tienes quien te quiera  
sé que tienes nuevo amor.395  
 
  
                                                                                                                                                                          
389 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
390 Cuaderno de Michita Solórzano, Loma Seca. 
391 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
392 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
393 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
394 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 




6.3. Versos de sátira: chocantes o coloraos 
 
6.3.1. Colorao, pícaro o lujurioso 
 
Allá arriba en ese cerro 
tengo una mata de ají 
allí deja mi gallina 
su huevito para ti.396 
 
Tener una no es ninguna 
tener dos es vanidad 
tener cuatro cinco o seis 
es tener habilidad.397 
 
Si tu marido es celoso 
échale un hueso en el plato 
mientras él lo está rumiando 
vamos a la cama un rato.398 
 
La cuña para ser cuña 
debe ser del mismo palo 
pa’ no regar la familia 
unirse entre primo hermano.399 
 
Pa’ querer a esta mujer 
no es preciso tener plata 
me basta el cuerpo ligero 
y meterle mano a la pata.400 
 
El pato para volar 
tiene playa segura 
a la mujer para bailar 
se la agarra de la cintura.401 
 
Yo sé que tú tienes novio, 
                                                          
396 Hernández Mendoza, 2010. 
397 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
398 Flores García (s./f.). 
399 Zambrano, 2004. 
400 Marcillo Moreira, 2009. 
401 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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pero eso nada me importa 
yo también fui panadero 
y otro se comió la torta.402 
 
Te pregunto si me quieres, 
y me contestes que sí 
pero si te pido un beso 
te pones como el ají. 
 
Cuando yo era chiquitito 
lloraba por carne asada 
y ahora que estoy grandecito 
lloro por mujer casada.403 
 
En clase de matemáticas 
No sé cuánto es dos más dos 
pero en clases del amor 
yo sé más que el profesor.404 
 
Yo soy como el picaflor 
que anda de tambo en tambo  
distintas flores chupando 
sin ninguna dar amor 
 
Al negrito que yo quiero 
no le importa que otra lo quiera 
siendo yo la preferida 
puede besar a cualquiera.405 
 
Cuando yo era chiquitio 
todas me querían besar 
ahora que estoy grandecito 
ni pidiendo quieren dar. 
 
A mí no me gusta el vino 
ni tampoco el aguardiente 
a mí me gustan las chicas 
de los quince a los veinte. 
 
La suerte que tiene el gallo 
creo ningún hombre la tiene 
                                                          
402 Del librito Versos de amor... 
403 Del folleto Amorfinos… 
404 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
405 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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viven con doce gallinas 
y a ninguna la mantiene. 
 
Señora no diga eso 
no le da gusto a la boca 
que los hombres de esta tierra 
a las hembras vuelven locas. 
 
La mujer que quiere a dos  
no es tonta si no entendida 
si una luz se le apaga, 
la otra le queda encendida.406 
 
Señora va a disculpar  
ese horrendo machetazo  
que al olor de este cuerpo 
ha llegado este gallinazo.407 
 
Quisiera ser y no soy  
quisiera ser y no puedo  
quisiera ser tus calzones  
aunque me maten a peoo408 
 
Mañana por la mañana, 
te voy a echar un sirvito, 
si tu mamá te pregunta 
dile que es un pajarito.409 
 
Del recinto Palo Santo 
vengo cargado de besos, 
pa que las chicas me digan 
es un joven muy travieso.410 
 
Me subo por la escalera 
me bajo por la culata 
y si tu mamá te pregunta 
dile que fueron las ratas. 
 
Cuando veo una morena 
me la voy de medio lado 
                                                          
406 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
407 Ramona Cedeño y José Luis Román, Facundo, Flavio Alfaro. 
408 Teodoro Salazar y Cremita García, Casas Viejas, Calceta. 
409 Flores García (s./f.). 
410 Flores García (s./f.). Raíces… 
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como er gavilán ar pollo 
como la garza ar pescado. 
 
Yo no me quiero casar 
por no mantener familia 
me gusta solito andar 
como gallo sin gallina. 
 
En el fondo de la mar 
suspiraba un tero-tero 
y en el suspiro decía 
qué lindo es vivir soltero. 
 
Por un beso que te di 
gritaba tu madre un día 
dame doscientos tú a mí 
pa’ ver sí grita la mía. 
 
Yo viene la luna saliendo 
con dos banderas volando 
a una la quiero mucho 
a la otra la ando vacilando. 
 
El que muere sin probar 
el querer de una morena 
se va de este mundo al otro 
sin saber lo que es la canela. 
 
Cuando yo era chiquitito 
lloraba por un camote 
y ahora que soy grandecito 
cargo a las chicas al trote. 
 
Viva el sol, viva la luna 
viva la flor de romero 
viva la fortuna mía 
la gloria de ser soltero. 
 
Bien se puede comparar 
la mujer al pan caliente 
que llegándose a enfriar 
ni el diablo le mete el diente.411 
                                                          
411 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 




Si tú quieres que te quiera 
ha de ser con este ajuste 
que tu no mires a nadie 
y yo mire a quien me guste.412 
 
Soltero toda la vida 
casarme no tengo cuándo 
porque los hombres de bien 
los que hay son de contrabando.413 
 
A la grande no la quiero 
porque ya sabe de todo 
a la chica la prefiero 
para enseñarle a mi modo. 
 
Señorita soy un pobre 
pobre pero generoso 
como hueso de espinazo 
pelado pero sabroso.414 
 
San Juan y la magdalena 
fueron a coger limones 
por miedo a los alacranes 
ella salió sin calzones.415 
 
Colibrí en un pajarillo 
que andaba de flor en flor 
hasta que por fin halló  
de las flores la mejor.416 
 
San Pedro tenía una mujer 
San Pablo se la quitó 
si los Santos hacen eso 
porque no he de hacerlo yo.417 
 
Quisiera ser zapatito 
y calzar tu lindo pie 
y mirar de vez en cuando 
                                                          
412 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
413 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
414 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
415 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
416 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
417 Hernández Mendoza, 2010. 
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lo que zapato ve.418 
 
¡Buenos días, morenita, 
qué buena moza te has hecho! 
delgadita de cintura 
y abultadita de pecho.419 
 
Cómo me volviera un tigre 
cómo me volviera un león 
Cómo comerle a esa niña 
la mitad del corazón.420 
 
En cuanto te vi venir 
le dije a mi corazón 
qué piedrita tan bonita 
para darme un tropezón.421 
 
Más arriba de mi casa 
hay una mata de uvilla 
donde pasa mi negrita 
meneando la rabadilla.422 
 
Un abrazo y un besito 
a cualquiera se le da 
al rico por su dinero 
y al pobre por caridad. 
 
Las muchachas de por ahí 
no saben ni dar un beso 
pero las de por aquí 
se me cuelgan del pescuezo.423 
 
Mi madre me dio una trampa 
pa' coger las pacharacas  
y mi padre me dio una  
pa’ coger a las muchachas424 
 
Antes, cuando era chico 
                                                          
418 Hernández Mendoza, 2010. 
419 Del folleto Amorfinos… 
420 Del folleto Amorfinos… 
421 Zorita Zambrano, el Corozo, Calceta 
422 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
423 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
424 Teodoro Salazar y Cremita García, Casas Viejas, Calceta. 
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me decían cabezón 
ahora que soy grandecito 




                                                          
425 Del librito Versos de amor… 
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6.3.2. La metáfora por el sexo 
 
Si el sapo tuviera diente 
comiera plátano asado 
el pobre como es sin diente 
come huevito pelado.426 
 
Ayayay gritaba el puerco 
cuando lo estaban capando 
y la puerca le decía: 
lo mejor te están quitando. 
 
La pólvora es la mujer, 
el hombre es el fulminante, 
cuando estos dos explosionan, 
sale llorando un infante.427  
 
Me gusta a mí esa montaña 
para sembrar el cacao 
que así no llueva en invierno 
todo el tiempo está mojado.428 
 
Si quieres ver mi montaña 
ponte los lentes de aumento 
para que alcances a ver  
lo que hay de allí pa’ dentro.429 
 
Las mozas quieren tenerlo 
las viejas tenerlo más 
y ruegan a San Antonio 
aunque sea hasta la mitad.430 
 
Ojalá que te murieras 
y que te coman los gusanos 
porque no me quieres dar 
el molde de hacer cristianos. 
 
La mujer en el amor 
es igual al acordeón 
cuando le tocan las teclas 
                                                          
426 Zambrano, 2004. 
427 Flores García (s./f.). 
428 Hernández Mendoza, 2010. 
429 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
430 Del folleto Amorfinos… 
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se le afloja el diapasón.431 
 
De todos los animales  
quisiera ser el venado 
para meter el cachito 
por donde te sale el meao.432 
 
Una vieja se meo  
encima de un zapallo  
y el sapo se reía  
porque le veía tocayo.433 
 
Dicen que los sapos muerden 
y es mentira de la gente: 
yo tuve un sapo en mi casa 
y le sobaba la frente. 
 
El sapo no se reía  
porque estaba muy cansado  
sino que eran tus bigotes 
 no se los había cortado. 
 
Todas las mujeres tienen  
en el ombligo una j  
y más abajito tienen 
una cancha de jugar pelota.434 
 
Allá arriba en esa loma, 
tengo un sapo con calzón: 
cada vez que al cerro subo 
me regala un chicharrón.435 
 
En la montaña hay un bejuco 
qué se llama gramalote 
las muchachas no te quieren 
porque no tiene bigote.436 
 
Del gallo quisiera el canto 
y del burro el instrumento 
                                                          
431 Ordóñez Iturralde, 2001. 
432 Del folleto Amorfinos… 
433 Teodoro Salazar y Cremita García, Casas Viejas, Calceta. 
434 Teodoro Salazar, Casas Viejas, Calceta. 
435 Cornejo, 1970 
436 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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en el día de tu santo  
cantarte con gran talento. 
 
Todas las mujeres tienen 
en el ombligo una s 
y más abajito tienen  
la barba de los inglese(s). 
 
¿Quién no quisiera tener  
la dicha que tiene el fraile 
que alzando la(s) pata(s) arriba 
le queda la bolsa al aire?437 
 
  
                                                          






Una viuda que lloraba 
la muerte de su marido, 
en el llanto preguntaba 
si el otro ya había venido. 
 
El amor de un hombre pobre 
con una niña decente, 
es como el que quiere comer carne 
y le hacen falta los dientes. 
 
Si casarse fuera un día 
una semanita o dos 
pero toda la vida 
eso no me aguanto yo.438 
 
Los hombres son los ratones 
y las mujeres el queso 
el matrimonio es la trampa 
yo no me caso por eso.439 
 
Tan arriba te levantas 
que al cielo quieres llegar; 
las estrellas se han de reír 
del golpe que te has de dar. 
 
Asómate a la ventana 
y mira lo que van vendiendo 
son los calzones de tu ñaña* 
que tienen puros remiendos.440 
 
Ayer pasé por tu casa 
y me subí por el tejado 
tu mamá, la oí que dijo 
este gato está cebado.441 
 
A la tajada de verde 
allá le llaman sancocho 
                                                          
438 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
439 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
440 Marcillo Moreira, 2009. *Naña, coloquial. Hermana, compañera. 
441 Hernández Mendoza, 2010. 
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¿contéstame a este estribillo  
y no te me quedes mocho?442 
 
Mi morena es mi morena, 
que no es morena de nadie, 
el que quiera una morena, 
que la luche y me la gane.443 
 
El que se quiere casar 
primero ha de ver con quién 
el quién el cómo y el cuándo 
el cuándo el cómo y con quién.444 
 
Yo tengo una pava echada 
con huevos de morrocoy 
si los huevos no revientan 
cojo la pava y me voy.445 
 
Cuídese del matrimonio 
y nunca se case usted 
mire si sabré estas cosas 
que yo me casé con tres. 
 
Antes cuando te quería 
eras rosa de mi rosal 
ahora que no te quiero 
burro eres de mi corral. 
 
Del cielo cayó un pañuelo 
bordado de mil colores, 
me lo manda una pequeña 
pa’ limpiarme los sudores. 
 
Cuando me ibas a ver  
te peinabas a menudo 
y ahora que ya no vas 
pareces mono peludo. 
 
La experiencia nos enseña 
que en las cosas del amor 
                                                          
442 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
443 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
444 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
445 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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la mujer es una gata 
y el hombre un simple ratón. 
 
Hermanito de mi vida 
te ha picado un alacrán 
¡bien hecho para que otro día 
no vayas a donde están. 
 
El aguardiente de caña  
nacido de verde mata 
hasta a los hombres de bien  
los hace andar en cuatro patas. 
 
Veinte mozas yo tenía 
y a todas las sustentaba 
a zapallo por semana 
porque otra cosa no había. 
 
Maldita sea la monilla 
que le ha caído al cacao 
antes andaba vestido 
y ahora ando remendao. 
 
Cuando te digan enano 
enano por la estatura 
recuerda el perfume caro 
siempre viene en miniatura.446  
 
Anda bruto majadero 
con tu modo de pensar 
¿quién te ha dicho que en el cielo 
hay cuadras de platanal? 
 
Ese novio que tú tienes 
primero lo tuve yo 
me alegro que te diviertas 
con lo que a mí me sobró.447 
 
Ayer pasé por tu casa 
me senté en el tabladillo 
me tiraste un machete 
                                                          
446 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
447 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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me cortaste el tobillo. 
 
Yo no te ofrecí el colchón 
solamente fue el petate 
para que sepas lindo 
que es oír sonar el catre. 
 
Ese joven que está ahí 
tiene cara de sencillo 
y en secreto me han dicho 
que no usa calzoncillos.448 
 
No te metas tú a hablar  
si la fuerza no te ayuda 
que pareces pala vieja 
botadora de basura.449 
 
Señores entre pa’ dentro 
no se queden en la puerta 
que parecen gallinazo 
velando la burra muerta. 
 
Ayer pasé por tu casa 
te vi comiendo ardilla 
los dientes te traqueteaban 
como pedo en bacinilla450 
 
Ayer pasé por tu casa 
te vi comiendo gallo  
los dientes te traqueteaban 
como dientes de caballo451 
 
En el centro de la mar 
suspiraba un pez bagre 
en el suspiro decía 
cállate mejor no ladres452 
 
Por encima de mi casa 
fue volando una torcaza 
que en el silbido decía 
                                                          
448 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
449 Cuaderno de Michita Solórzano, Loma Seca. 
450 Del folleto Amorfinos… 
451 Súper Amorfinos montubios; De amor… 
452 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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pendejo los que se casan. 
 
De lejas tierras he venido 
con el agua en el sobaco 
solo para venirte a ver 
tu cara de mono flaco. 
 
Cuando te vayas a bañar 
no te bañes en la orilla 
no te dejes engañar  
de esos nariz de angarilla.453 
 
Si en la puerta de su casa 
se ha formado un gran lazo 
al olor de su mortecina 
es que viene este gallinazo.454 
 
De lejas tierras he venido 
con el agua en la rodilla 
solo por venirte a ver 
tu cara de armadilla. 
 
Señoras, no soy tan feo 
lo que tengo es mal cuidado 
denme caldo de gallina 
pa’ ponerme colorado.455 
 
Allá arriba en ese cerro 
tengo una mata de zapallo 
en donde pongo mi pie 
no pisa ningún caballo.456 
 
Mi mamita me parió 
encima del soberado 
por eso salí bailando 
bandido y enamorado. 
 
Cuando yo era chiquitito 
me cargaban en los brazos 
ahora que estoy grandecito 
me cargan a garrotazos.457 
                                                          
453 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
454 Ramona Cedeño y José Luis Román, Facundo, Flavio Alfaro. 
455 Del librito Versos de amor. 




Ya lo sabe mi patrón 
que me gusta su muchacha 
y no se fije en la facha 
que mi facha es de varón. 
 
  
                                                                                                                                                                          
457 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
354 
 
6.3.4. Ofensa, reprimenda o provocación entre sexos 
 
 
6.3.4.1. Al hombre  
De la caña sale el puro 
y del puro los borrachos 
el hombre cuando es celoso 
anda pensando en lo chachos.458 
 
Tablita sobre tablita 
tablita sobre tablón 
los hombres de hoy en día  
solo son conversación.459 
 
A los hombres de hoy en día 
ya no les gusta el bolero 
pero si les ponen cumbia 
parecen puerco en chiquero. 
 
Este gavilán ladrón 
que pía como un pollito 
para que la gallina crea  
que llora como su hijito.460 
 
El cogollo de la palma  
yo lo he visto florecer 
hombre que no tiene barba 
para qué quiere mujer.461 
 
Los hombres de hoy en día 
son como piña madura 
si les piden diez centavos 
les da frío de calentura. 
 
Qué linda está la noche 
redonda como un espejo 
qué linda está la noche 
para engañar a un borrego.462 
 
                                                          
458 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
459 Hernández Mendoza, 2010. 
460 Hernández Mendoza, 2010. 
461 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
462 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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Perico viene de arar 
y no cabe por la puerta; 
y le dice su mujer: 
agacha la cornamenta. 
 
Los hombres de este tiempo 
son como el chapulete 
se llevan a las mujeres  
ni saben coger un machete.463 
 
Los hombres de este tiempo 
son como la mococha, 
se llevan a las mujeres 
y no tienen ni para la colcha. 
 
El hombre de este tiempo 
son como la paja seca 
si no tiene para comprar arroz 
peor para la manteca. 
 
La vara de San Jacinto 
todo lo año florece 
la palabra de lo hombre 
se ha perdido y no aparece.464 
 
Los jóvenes de hoy en día  
son como el agua bototo 
que no son ni enamorados 
y andan haciendo alboroto.465 
 
Los jóvenes de este tiempo 
tienen mucha fantasía 
meten la mano al bolsillo 
luego la sacan vacía.466 
 
Cuando te vas a bañar 
no lo hagas en la corriente 
no te dejes engañar 
de esos negros peladientes.467 
                                                          
463 Del folleto Amorfinos… 
464 Del folleto Amorfinos… 
465 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
466 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 




Esto benditos pelados* 
tienen muchas pretensiones 
y todavía no saben  
sujetarse los pantalones.468 
 
La naranja bien madura 
le dijo a la verde verde: 
un hombre con tres mujeres 
hasta la vergüenza pierde.469 
 
El plátano para comer 
no debe ser manchoso 
el hombre para querer 
no debe ser tan baboso.470 
 
El plátano para comer, 
no debe ser tan pintón, 
el hombre para querer 
no debe ser fanfarrón.471 
 
Qué triste que está la luna 
cuando un lucero la acompaña 
qué triste se pone el hombre 
cuando una mujer lo engaña.472 
 
En el bosque canta el pájaro 
ese pájaro taimado 
el hombre que no se declara 
de mamita es mimado. 
 
Los hombres de este tiempo 
tienen algo importante 
se enamoran de las chicas 
aunque la plata no alcance. 
 
Cuando un hombre se enamora 
de una mujer bonita 
le pasa lo de los perros 
                                                          
468 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. *Pelado, col. joven en Ecuador. 
469 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
470 Cuaderno de Inés Rivera, Canuto. 
471 Marcillo Moreira, 2009. Tradiciones poéticas de mi pueblo. 
472 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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que el más grande se la quita. 
 
El amor del hombre pobre 
es como el del gallo enano 
que en querer y no alcanzar 
se las pasa todo el año.473 
 
La guayaba verde verde 
le dijo a la madurita 
el hombre cuando es celoso 
no busque mujer bonita.474 
 
Los hombrecitos de hoy día 
son como el pan en la mesa 
quieren una quieren dos 
que cara para sinvergüenza.475 
 
En los hombres no hay que creer 
aunque recen el rosario 
dos mil juramentos hacen 
aunque se los lleve el diablo.476 
 
Amarillos son los gustos 
colorados los placeres 
para falsos son los hombres 
para firmes las mujeres. 
 
Latita y más latita 
latones y más latones 
las palabras de los hombres 
son puras conversaciones.477 
 
Capita sobre capita 
capita sobre capón 
las palabras de los hombres 
es pura conversación. 
 
Los hombres de hoy en día 
se visten de jazmín 
se llevan a las mujeres 
                                                          
473 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
474 Cuaderno de Elicio Alcívar, Canuto. 
475 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
476 Hernández Mendoza, 2010. 
477 Marcillo Moreira, 2009. 
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y no tienen en qué dormir. 
 
Los casados y los gatos 
son de la misma condición 
teniendo carne en su casa 
salen a buscar ratón. 
 
El hombre que llega a viejo 
se vuelve tonto y fastidioso  
necio, imprudente, molesto 
desconfiado y celoso.478 
 
Los hombres de hoy en día 
son como pepa seca 
andan siempre bien vestidos  
y nunca cargan pesetas.479 
 
La malva con ser, es malva 
en cualquier playa florece 
el hombre cuando es soltero 
en cualquier cama amanece.480 
 
Los hombres de hoy en día 
son como el carpintero 
a veces son casados 
y se las dan de solteros.481 
 
Los hombres de hoy en día 
son como el café tostado 
en el baile son solteros 
y en la casa son casados.482 
 
6.3.4.2. A él  
Esta chica que está al frente 
parece un vaso floreado 
el galán que la acompaña 
parece un sapo rayado..483 
 
                                                          
478 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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481 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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483 Hernández Mendoza, 2010. 
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Ya te conozco, cholito 
que te da de enamorao, 
andando de puerta en puerta 
como lagarto cebao. 
 
Quita perro del camino, 
pasa gente y te ve; 
por hombre bien te quise 
y por perro te dejé.484 
 
De los tontos como tú 
tengo las bodegas llena 
lo que me pueden pagar 
dos reales la docena.485 
 
Calla la boca, borrico 
que vos no sabes hablar 
la silla que tengo puesta 
y el freno te voy a buscar.486 
 
¡Ay! Qué bruto este animal 
fuera de darle veneno 
fuera de vender el freno 
aunque no haiga en qué montar.487 
 
Siempre me andan diciendo 
que se muere usted por mí 
muérase ahora y veremos, 
después le diré que sí.488 
 
El chico que está al frente 
tiene cara de resentido 
y su cara lo delata 
que no tiene calzoncillo. 
 
Si la ruda fuera amarga 
yo le diera a beber, 
para que sepa ser hombre  
                                                          
484 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
485 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
486 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
487 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
488 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
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y estimar a la mujer.489  
 
Cuando estaba chiquitita 
lloraba por un espejo 
ahora que estoy grandecita 
yo no lloro por pendejo.490 
 
Anda tonto tú no sabes 
lo que te va a suceder  
te vas a quedar en blanco 
con un pliego de papel.491 
 
Del cogollo de la ruda 
quisiera darte a beber 
para enseñarte a ser hombre 
y estimular una mujer.492 
 
En el patio de mi casa 
hay una mata de arroz 
donde tú me engañas con una 
yo te engaño con dos.493 
 
Atrasito de mi casa 
tengo una mata de ají 
para que pique al mujeriego 
y no vuelva por aquí. 
 
Si yo me casé contigo 
fue por dormir en tu cama 
ahora me sales diciendo 
que el colchón es de tu mama.494 
 
Me da pena contestarte 
pero tienes que saber 
que si eres un poco pobre  
no me puedes complacer.495 
 
                                                          
489 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
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492 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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361 
 
Del centro de la mar  
salen perlas y collares  
de la boca de este hombre  
solo salen falsedades.496 
 
6.3.4.3. A la mujer  
Las muchachas de este tiempo 
son como el mango podrido 
ni bien tienen quince años 
mamita quiero marido. 
 
Las muchachas de este tiempo 
son como el mango podrido 
no saben coser un traje 
y… mamita, quiero marido.497 
 
Al perico y la mujer 
no deben dejarle solo 
al perico por el gato  
a la mujer por el novio. 
 
Las mujeres de este tiempo 
son como café tostado 
no tienen ni quince años  
ya andan con enamorado.498 
 
Las mujeres de hoy en día  
son como el café tostado  
desprecian a los solteros  
por querer a los casados.499 
 
Mi padre me dio un consejo 
a manera de ensalada 
que no respetara viudas 
ni solteras ni casadas. 
 
Por aquí me voy metiendo 
como raíz de caña brava 
la mujer es la que pierde 
                                                          
496 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
497 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
498 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
499 Zevallos Mendoza… (2010) INPC. 
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el hombre no pierde nada.500 
 
Las mujeres de hoy en día  
desde chicas son coquetas 
aún no tienen quince años 
y ya arreglan la maleta.501 
 
El gavilán con sus plumas 
no se alcanzan a mantener 
y el escribano con una  
mantiene moza y mujer.502 
 
Soberano Rey de Copas 
Emperador de cupido 
por estas mujeres locas 
los hombres se hallan perdidos.503 
 
La montubia presumida 
se viste de señorona 
si se peina para arriba 
pasa a polla pelucona.504 
 
Las mujeres de hoy en día 
son como el alacrán 
cuando ven al hombre pobre 
alzan el rabo y se van.505 
 
Siempre tienes trabajito 
el que se casa con fea 
de tenerla escondidita 
en donde nadie la vea. 
 
Las mujeres y los gatos 
son de la misma opinión 
rompen todos los platos 
por cazarse su ratón.506 
 
                                                          
500 Zambrano, 2004. 
501 Hernández Mendoza, 2010. 
502 Hernández Mendoza, 2010. 
503 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
504 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
505 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
506 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
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Comiendo se mata el hambre 
bebiendo se va la sed; 
y enseñando la moneda 
se conquista una mujer. 
 
Yo me quería casar 
con una que no pariera, 
y que fuera muy bonita, 
su madre la mantuviera. 
 
La mujer en el amor 
es igual a la gallina 
si le falta el gallo viejo 
cualquier pollo la domina. 
 
La mujer que mucho rueda 
no sirve para cimiento 
mujer que mucho se ríe 
no sirve pal’ casamiento. 
 
Las mujeres que hoy en día 
son como culebra lisa 
quiere cambiar de marido 
cómo cambian de camisa. 
 
El cigarrillo que se apaga 
no se vuelve a encender 
la mujer que se larga 
no se vuelve a recoger. 
  
Las jovencitas de este tiempo 
son como la garrapata 
se les pegan a los hombres 
para sacarles la plata. 
 
El amor de las mujeres 
es como el de la gallina 
que cuando le falta gallo viejo 
cualquier pollo la domina. 
 
Esta piedra es redonda 
y no sirve para cimiento 
a la mujer querendona 




La muchacha de este tiempo 
son como la lagartija 
apenas aparece el mozo 
aguaitan por la rendija.507 
 
El sol le dijo a la luna  
vete pronto a recoger 
que a estas horas de la noche 
no anda ninguna mujer.508 
 
En un jardín bien florecido 
nunca faltan mariposas 
en un jardín bien querido 
nunca faltan envidiosas.509 
 
Soberano rey de copas 
emperador de cupido 
por estas mujeres locas 
los hombres se hayan jodidos. 
 
Las mujeres de hoy en día 
se vuelven un alboroto, 
teniendo marido propio 
anda buscando a otro.510 
 
Las muchachas de este tiempo 
son como la naranjilla 
no se contentan con uno 
si no con una pandilla.511 
 
Las mujeres de hoy en día 
son como la vaca mansa 
apenas tienen quince años 
ya les aparece la panza. 
 
Una culebra enrollada  
un gavilán con copete 
una mujer agraviada 
con cualquier hombre se mete. 
                                                          
507 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
508 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
509 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
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La cigüeña y la mujer 
tiene la misma falta 
no cogiéndolas a tiempo 
cigüeña y mujer se pasan.512 
 
Amarillos son los gustos 
colorados los placeres, 
qué constante son los hombres, 
qué ingratas las mujeres. 
 
La mujer bella y malgenia 
es parecida al limón, 
la cáscara es la bonita 
agrio, agrio el corazón.513 
 
Mata puso de higuerón 
que echa la fruta sin flor 
desde lejos se conoce  
la mujer que tiene amor.514 
 
Es verdad que las mujeres 
les gusta comodidad 
pero a mí como hombre sano 
me gusta la honestidad. 
 
Las muchachas de este tiempo 
pasan por señoritas 
y tiene bien escondidas, 
un poco de criaturitas. 
 
Las mujeres de hoy en día 
son como el maduro asado 
no se enamoran de solteros 
pero si de los casados.515 
 
A una mujer muy celosa 
hay que ponerle cuidado 
porque el celo es pretexto 
para tener su arropado.516  
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513 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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Cuatro capas coloradas 
cuatro cabritillas de oro 
si la vaca fuera honrada 
cacho no tuviera el toro.517 
 
 
6.3.4.4. Ofensa a ella 
Ojalá que te murieras 
y te comieran los guachos 
porque no me quieres dar 
el molde de hacer muchachos.518 
 
Yo pensaba que tu madre 
te iba a cuidar muy bonito 
pero el descuido fue grande 
que te rompieron el coquito*.519 
 
En el monte hay un bejuco 
que echa la leche morada 
espera a que te enamoren  
no te hagas la enamorada.520 
 
Cuando te parió tu mamá 
los hizo tras un fogón 
los gatos te iban comiendo  
creyendo que eras ratón.521 
 
El demonio me engañó 
con esta mujer fea 
que no la puedo sacar 
onde la gente la vea.522 
 
Y que potro para chúcaro 
no te aflojes rafael, 
así mismo si o domas 
domarás a tu mujer.523 
                                                          
517 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
518 Flores García (s./f.). Raíces… 
519 Zambrano, 2004. *Romper el coco: coloquial, quitar la virginidad. 
520 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
521 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
522 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 




Anoche te lo pedí 
y no me lo quisiste dar 
ojalá que se te pudra  
pa’ que no lo vuelvas a usar. 
 
Todo el quiere tener 
a su mujer bien segura 
amárrela con una soga 
como yo amarro a mi burra. 
 
Dicen que Cristo murió 
con tres clavos solamente 
¿cómo no muere tu ñaña 
que la clava tanta gente?524 
 
Anda muchacha brincona 
brincona como la lisa 
que mudas de hombre 
como mudas de camisa.525 
 
Tú dices que no me quieres 
porque no me has dado nada 
y tócate la barriga 
y verás que estás preñada. 
 
A mí me llaman tonto 
porque me falta un sentido 
y a usted la solterona 
porque no tiene marido. 
 
En el centro de la mar 
hay una conchita morada 
espera a tener los quince  
para estar enamorada. 
 
En el patio de mi casa 
tengo una mata de zapallo  
para darle a esta yegua 
que está falta de caballo.526 
                                                                                                                                                                          
523 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
524 Coloquialmente cuando se dice a la hermana 
525 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 




A mi nada me ha importado 
tengas uno o tengas dos 
si en tu mismo vecindario 
tengo una mejor que vos.527 
 
Si dices que me quiere 
era porque estoy presente 
cuantas veces no habrás dicho 
a la salud del ausente. 
 
Quítate de mi ventana 
que todo el mundo te ve 
por bonita te quise 
por coqueta te dejé.528 
 
Si la ley en mí mandara 
yo te diría la verdad 
que la mujer que me gusta 
nadie me la va a quitar.529 
 
Cuando yo vengo a tu casa 
lo hago por el potrero 
como tu mamá ve mal 
creerá que soy el ternero.530 
 
Robadores de gallina 
no vayan a echarle mano 
a esa polla desplumada 




                                                          
527 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
528 Zambrano, 2004. 
529 Zambrano, 2004. 
530 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
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6.3.5. Ofensa y defensa al color de piel 
 
Moreno pintan a Cristo 
morena a la Magdalena 
moreno es el viejo que adoro 
viva la cara morena.531 
 
Soy negro, pero manso 
manso, pero generoso 
como hueso de espinazo 
pelado, pero sabroso.532 
 
Mi moreno es tan moreno, 
que me parece un gitano; 
pero tiene mi moreno 
la sal molida en sus labios.533 
 
Una blanca se casó 
con un negro colorín 
y lo hijos le salieron 
del color del aserrín. 
 
Un negro estaba llorando 
a la orilla de un barranco 
se jalaba duro der pelo 
porque quería ser blanco. 
 
Cuando una negra se va 
me deja la puerta franca 
y entonces puedo meter  
a la otra que sea más blanca. 
 
Como ignorante que soy 
me preciso preguntar 
si el color blanco es virtud 
para mandarme a pintar. 
 
El ser negro no es ofensa 
ni color que quita fama 
que el zapato negro luce  
en el pie de cualquier dama.534 
                                                          
531 Marcillo Moreira, 2009. 
532 Hernández Mendoza, 2010. 




Ya no digo que soy blanca 
ni que derramo colores 
pero así descolorida 
hago llorar corazones.535 
 
Yo no digo que soy blanca 
ni que tanto lo merezco 
jovencito su propuesta 
también yo se la agradezco.536 
 
Morenita soy señores 
yo no niego mi color 
entre rosas y claveles 
las morenas son mejor.537 
 
Morenita soy señores 
yo no niego mi color 
soy una morena alegre 
preparada pa’ el amor. 
 
Estoy queriendo una negra 
y al mismo tiempo una blanca 
que siendo la tierra buena 
la misma yuca se arranca. 
 
Mejor es un blanco feo 
y no un negro sin gracia 
porque mi madre no quiere  
murciélago en su casa. 
 
A mí me gustan los negros 
porque ellos si saben amar, 
los blancos por su hermosura 
solo se vuelven bla, bla.538 
 
Una blanca vale un peso 
las morenas cuatro reales 
una china pan con queso 
y una negra dos tamales.  
                                                                                                                                                                          
534 Del folleto Amorfinos... 
535 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
536 Cuaderno de Vicenta Bazurto, La Chorrera, Canuto. 
537 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
538 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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6.3.6. A la suegra 
 
A mí me llaman caballo, 
a mi mujer caballera: 
a mis hijos caballitos, 
y a mi suegra la potrera.539 
 
Cómo quieres que te quiera 
y que te tenga cariño, 
si cuando voy a tu casa 
tu mamá pelea conmigo.540 
 
Cuando paso por tu puerta 
compro pan y voy comiendo, 
para que no diga tu madre 
que con verte me mantengo.541 
 
Cuando paso por tu puerta 
voy corriendo y voy saltando, 
para que no diga tu madre 
tengo un yerno patizambo. 
 
Si mi suegra fuera santa 
santa fuera mi mujer 
como mi suegra es un diablo 
lucifer es mi mujer. 
 
Es tanto lo que me quiere 
la madre de mi mujer, 
tanto la ciega el cariño, 
que no me puede ni ver. 
 
Yo voy a mandar hacer  
Un puente de palo tierno 
Para mandarle a mi suegra 




                                                          
539 Cornejo, 1970. 
540 Del librito Versos de amor… 
541 Del librito Versos de amor… 
542 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
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6.3.6. Burla a la vejez 
 
Las niñas son desdeñosas 
las de veinte más tratables 
las de treinta cariñosas 
las viejas abominables. 
 
Una vieja se comió 
una libra de mantequilla 
tuvo que pasar la noche 
sentada en bacinilla.543  
 
Maldigo la casa vieja 
que no tiene cucarachas 
para engañar a la vieja 
y quedarme las muchachas. 
 
El amor de las viejancas 
es bolón de chicharrón, 
con cafecito colado 
no halagan el corazón.544 
 
Yo chupo, enamoro y juego 
y el amor no me quebranta 
dejo ir a yegua vieja 
y me cojo a la potranca.545  
 
A la grande no la quiero 
porque ya sabe de todo 
a la chica la prefiero 




                                                          
543 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
544 Flores García (s./f.). Raíces… 
545 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. 
546 Del librito Versos de amor, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 





Dígame un verso al revés 
que no lleve consonante 
lo de atrás para adelante 
así como yo lo sé.547 
 
Cuando salí de mi casa 
mi madre me recomendó 
que amores de tierra ajena  
no correspondiera yo.548 
 
Señorita no diga eso 
con su corazón tan duro 
que amores de tierra ajena 
son los amores seguros.549  
 
De dos amores que tengo 
me dicen que olvide a uno 
cómo son mi padre y madre 
no puedo olvidar a ninguno. 
 
El amor de padre es uno 
el amor de madre es otro 
olvida esos dos amores 
sigamos el de nosotros.550 
 
Si quieres que yo te quiera  
manda a enladrillar el mar  
que después de enladrillado  
seré tuya sin pensar.551 
 
¿Cómo quieres que enladrille  
tan ancho e inmenso mar  
si después de enladrillado 
tú me vayas a engañar?552 
 
Tú dices que eres cantor 
y que cantas de arrebato 
                                                          
547 Zevallos Mendoza et al., 2010. 
548 Zambrano, 2004. Repetido. 
549 Zambrano, 2004. 
550 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
551 Alexandra Cusme, Calceta. 
552 Panchita Sabando, Calceta. 
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ahora quiero que me digas 
cuántos pelos tiene un gato. 
 
Vuélvemelo a repetir 
que me has dejado confuso 
los pelos que tiene un gato 
serán los que Dios le puso.553 
 
O… Dos cosas en este mundo 
que no se pueden saber 
cuantos pelos tiene un gato 
y la edad de una mujer. 
 
San Pablo dijo a San Pedro: 
asoma a la ventana 
las muchachas de este sitio 
son flores de la sabana.554 
 
San Pedro dijo a San Pablo 
no son flores de Sabana 
sino lindos y brillantes 
luceros de la mañana.555 
 
Soy la media naranja 
no soy la naranja entera 
soy un botón de rosa 
pero no para cualquiera.556 
 
Yo soy el medio limón 
yo soy el limón entero 
yo pa’ que quiero naranja 
picada de carpintero.557 
 
O… Yo soy el medio naranjo 
yo soy el naranjo entero 
para qué quiero naranjas 
ahueca(d)as de carpintero.558 
 
                                                          
553 Hernández Mendoza, 2010. 
554 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
555 Súper Amorfinos montubios; De amor. 
556 Del folleto Amorfinos, editado en Perú. Cedido por Magdalena (Calceta) durante el trabajo de 
campo y la recolección de coplas. Repetido. 
557 Copias Cándida Navarrete, La Estancilla, Calceta. 
558 Alexandra Cusme y tíos (Panchita Sabando y Galo Cusme), Calceta. 
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Anoche estaba soñando  
y en el sueño me parecía  
que su boquita besaba  
y en sus brazos me dormía.559 
 
El sueño que tú soñaste 
era pura falsedad 
porque yo dormí tranquila 
sin poderme despertar.560 
 
  
                                                          
559 Teodoro Salazar y Cremita García, Casas Viejas, Calceta. 





Comencé este trabajo planteando el problema de la caducidad del Amorfino como 
poesía popular de tipo tradicional cuyos efectos podían servir para enamorar. Es decir, el 
cantar de esta lírica popular obedecía a las posibles consecuencias reales erótico-amorosas 
para unas gentes del agro litoral del Ecuador durante un periodo más o menos identificable 
en el tiempo. Como tentativa de exploración sostenía que, por razones evidentes, eso no 
sucedía actualmente. Por ende, debíamos preguntarnos sobre la vitalidad de la copla como 
tradición popular y su evolución retórica. En un principio, me pareció trascendental 
considerar, con sus portadoras, que los versos de amor habían sido funcionales, y que 
mediante sus cantos se abría la posibilidad de despertar el amor o proyectar un horizonte 
en tal sentido. La lírica se revelaba como necesidad para propiciar encuentros amorosos 
con esos fines de convivencia y enamoramiento.  En cambio, en la actualidad había decaído 
su uso, por más que resultara recurrente escuchar: esto es lo nuestro. Conforme a esa 
afirmación habría que contrastar la conjetura de uso del Amorfino en el pasado y en el 
presente. 
El uso teatralizado en duelos verbales me hizo presuponer que la tradición no sería 
la misma; y aunque seguía siendo empleada, lo era para diferentes fines. En efecto, 
avanzamos con la suposición de que el Amorfino para enamorar en juegos de 
enamoramiento y contrapunto fue dejando de ser costumbre entre aldeanos. Mientras, unas 
sátiras en verso se escuchaban en las cabeceras cantonales de la geografía montubia y los 
concursos de estribillos sacaron a escena a improvisadores, repentistas y comediantes de los 
pueblos. Ellos obtuvieron protagonismo y éxito en breves autos, duelos verbales o 
teatralizaciones. Semejante contraste obligaba a emprender un estudio de sus 
manifestaciones y la evolución de la poesía popular, lo cual exigía, a su vez, establecer un 
principio de su producción e institucionalización. En primer lugar, era necesario delimitar el 
objeto para luego seguir con su lectura como proceso histórico y correlativo a múltiples 
factores.  
Planteado lo anterior, en el plan de investigación se determinó como objetivo 
principal analizar el proceso semiótico en la comunicación del Amorfino desde la Retórica 
Cultural y comparar el grado funcionalidad de la tradición entonces y ahora. A fin de 
demostrar la relevancia diacrónica de esta poesía popular improvisada, debíamos ampliar la 
mirada en el tiempo y observar detenidamente su vitalidad actual. La evolución retórico-
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pragmática de la copla montubia y la premisa de retroceso en su uso y necesidad suponía, 
de los tres, el más amplio y ambicioso de los objetivos. Los otros dos objetivos se 
subordinaban a este primero, puesto que entender el uso y efectividad de un cantar en su 
dimensión amorosa obligaba: en primer lugar, a ahondar en los fenómenos históricos, 
sociales y antropológicos que hicieron de una copla de amor criolla un juego necesario y 
efectivo para la realización amorosa y convivencial; y en segundo lugar, dados sus 
diferentes usos y finalidad retórica, estábamos obligados a recolectar un gran número de 
coplas, distinguirlas e informar de ellas en un sentido psicocrítico. 
Proporcionando orden al estudio se decidió analizar –mediante estructuras sociales 
y su discurso– la génesis y la conciencia de ese sujeto cultural que configura un proyecto de 
identidad y existencial a través de las coplas de amor. De ahí, que algunas preguntas dieran 
sentido inicial a nuestro problema: ¿qué es el Amorfino? ¿Para qué y por qué se usa? ¿Cuál 
es su génesis? ¿Cuándo surge? ¿Cómo se arraiga? ¿Bajo qué contexto? ¿Cuál es fue la 
conciencia del portador? ¿Quiénes mantienen o han mantenido esta tradición de coplas de 
amor? En resumen, debíamos analizar el discurso de la copla y la conciencia del portador 
en su tiempo y en su estructura social. Arraigado el uso de la copla montubia habría ido 
reduciendo su vitalidad. Luego concernía demostrar que su capacidad retórico emotiva y 
persuasiva había disminuido en las últimas décadas, siendo muy conscientes las 
informantes.  
Tras haber indagado en esta dimensión histórico-discursiva, habríamos avanzado lo 
suficiente como para abordar otras cuestiones centrales –de la evolución de la tradición– 
relativas a una etnografía reflexiva y la conjugación de lo biográfico e histórico: en los 
porqués de sus usos… y en esos mismos usos. ¿Se ritualizaban, teatralizaban, se 
pronunciaron espontáneamente?; de ser así, ¿dónde?, ¿en la esfera privada, en la 
comunitaria, en la pública? ¿En qué grado se conservan en la actualidad? ¿Tiene sentido 
para los jóvenes? ¿Por qué? El último designio para dar unidad al estudio pasaba por reunir 
coplas –a ser posible inéditas– y clasificarlas en función de ese análisis retórico y poético, es 
decir, haciendo énfasis en su finalidad, sus deseos y su originalidad, así como, en la poética de 
la imaginación y sus efectos psicológicos. 
Antes de entrar a cumplir dichos objetivos optamos por delimitar el género, 
aproximando algunas cuestiones de forma y fondo y ubicando la tradición en su contexto, 
no solamente como folclor poético, sino también como cantar popular sencillo que 
cohesionaba socialmente, formalizaba la vida de entonces y abría la posibilidad del 
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enamoramiento. Tratándose de una premisa inicial tan escurridiza, incumbía fundamentar 
histórica y discursivamente que la copla tuvo ese arraigo y se consagró como algo propio 
del campesino de la cultura popular de la geografía septentrional montubia. Para ese fin se 
trazó la génesis de la copla siguiendo algunos sus principales acontecimientos sobre la 
estructura social, su tiempo y su espacio. Cumpliendo con el propósito de desentrañar la 
conciencia del sujeto cultural portador se obtuvieron algunas respuestas que querría 
sintetizar en: 
1) La estratificación por cuestiones de linaje empujaría a un mestizo no legitimado a 
habitar espacios de realización fuera del orden colonial. Ese sujeto, condicionado a un 
futuro incierto, se dispone a ser y, en consecuencia, busca su espacio de realización. 
Paradójicamente, el fondo de poesía refinada, que sirve de herramienta de estratificación, le 
ofrecerá una oportunidad de dignificación. Por ende, la lírica en su forma más sencilla, 
liviana y popular le dota de ingenio y fuerza para reconocerse. En dialéctica con el español 
y el criollo subyace el discurso de ese sujeto iletrado e hijo ilegítimo que se sitúa al margen 
de proyecto colonial. 
2) Siguiendo un intercambio de discursos, la copla de amor montubia hace 
conscientes los deseos de realización del cantor. Su lírica juega un papel fundamental en la 
búsqueda de su destino. A su satisfacción, es decir, a su búsqueda de plenitud, la naturaleza 
será el camino que toma la imaginación para alcanzar el amor. En esa medida, la voz del 
montubio en verso es panteísta. Ese camino se abre y se hace propio en el espacio rural 
como su lugar de elevación mediante el canto. Un cantar inspirado por su horizonte vital 
lleno de símbolos, exuberancia y espíritu tropical. Así mismo, el arraigo de familias a esas 
lindes para su explotación y subsistencia se ve favorecido por las cuencas y ríos a lo largo 
del monte bajo del trópico. Además de su condición productiva del agro, en dialéctica con 
la ciudad, el campo trasciende como espacio de frondosidad para la realización erótico-
amorosa.  
3) La necesidad de plenitud se concentra en satisfacer unos deseos eróticos. Con la 
nueva proyección se va configurando un carácter más juglaresco que desata sus pasiones en 
su entorno como evidencian en la misma canción la poligamia, el ardor sexual y la pasión 
amorosa. Precisamente, aquella supresión psicológica liberaría ciertos instintos lujuriosos. 
La eminencia sexual o la excitación por el gozo carnal tendían a disiparse haciendo 
conscientes aquellos deseos, pues, a diferencia de lo que sucediera en un orden de urbanidad, 
la libido no se reprime por un control del pudor. Con ello, existe la liberación inconsciente 
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que traslada las pulsiones al plano de la conciencia y precisamente de una conciencia 
colectiva. Una consideración que refuerza el desarrollo de duelos verbales semi-
teatralizados que contentan al público con una copla inclinada a la sátira, ofensa y 
reprimenda al interlocutor o interlocutora. 
4) Al mismo tiempo que se considera la conciencia de un nosotros del monte sin 
miedo a mostrar los instintos, también se halla una no conciencia étnica que declama a una 
mujer deseada en virtud de su color de piel o, más bien, por la posibilidad de su color de 
piel. La negra y a la zamba son objeto de inspiración del cantar anónimo. Es una forma de 
hacer colectiva la lírica, en lugar de llamar con nombre propio y señalar a la mujer concreta y 
deseada, se concibe el apelativo para uso general. Con decir negra se extiende la posibilidad 
a un cúmulo de mujeres mestizas a las que podrían ir dirigidos estos versos. Comúnmente 
se dice negra o zamba en lugar de chica, joven, muchacha, etc. Esta connotación parece 
desprovista de carácter étnico, sin embargo, se colma de una emoción que embriaga al 
amante; reflejando el gen afrodescendiente en contraposición del argumento colonial de 
inicio. Esta particularidad se sumaría a los anteriores como argumento que concede 
originalidad del subgénero y parte de la innovación sobre la tradición española de origen. 
5) Es significativo subrayar que la conciencia del portador se reafirma en oposición 
a la urbana y la misma copla reivindica un saber popular no tecnificado, defendiendo un 
conocimiento intuitivo y natural frente a la cultura letrada, especializada o académica. El 
Amorfino es una tradición iletrada del folclore criollo que desarrolla en una sociedad que 
no emplea a su inicio los dispositivos de la escritura. Así lo demuestran los censos de 
finales del siglo XIX que constatan que en torno a nueve de cada diez personas del agro no 
sabían leer ni escribir. Dadas algunas comprobaciones del discurso se irían esclareciendo 
presupuestos de la premisa mayor que mantenía que un buen conjunto de gentes del agro 
cantaba coplas en juegos de rueda de enamoramiento y contrapunto como algo necesario y 
propio de su cultura. 
La morfogénesis del Amorfino se teje bajo un proceso social que estratifica, para el 
cual las academias poéticas de la época tendrán unos fines de refinamiento y ascenso de 
estatus. Paradójicamente, el modelo de unas élites genera una mímesis en la periferia del 
orden, donde una poesía sencilla reflejará, en alguna medida, el deseo de legitimación. 
Habiendo cumplido con la fase histórico discursiva resolvíamos parte de las hipótesis y se 
extendían muchos de los presupuestos iniciales, otros serían reconducidos o, por el 
momento, depuestos. El Amorfino, consecuencia de la primera capa de poesía 
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hispanoamericana, se reformuló como lírica de tipo tradicional, obra popular y colectiva 
para dar sentido a la existencia del que será su portador. En virtud de la conciencia de 
realización –de ese dilema existencial– ese personaje, mediante el canto, vislumbrará un 
destino esperanzador. Ese quien ocupará el agro litoral anticipándose como montubio, pues 
a medida que va perteneciendo al monte irá eliminando tanta incertidumbre. En una 
disyuntiva histórica, aquel hijo ilegítimo pasará a montaraz y, de ahí, a campesino-
montubio: aquel que tiene pertenencia al campo. Parte de su secuencia existencial de 
realización se debe a la proyección erótico-amorosa, evidentemente, formalizada en la 
architextualidad del Amorfino. 
La simbiosis con los autos religiosos de la cultura peninsular advierte un acervo 
cultural en correlación con factores antropológicos del contexto colonial. Por el 
poblamiento de familias campesinas a partir de la segunda mitad del XVIII se establecerá el 
ritual profano y religioso como seña de la cultura campesina. Más tarde, y gracias a esos 
primeros lazos afectivos, el ritual del velorio se instituye como manifestación simbólica y 
social para ordenar las reuniones campesinas. Los autos transmitidos por la sistemática 
evangelización se harán episodios centrales para la expresión religiosa y festiva de los 
campesinos de la costa del Ecuador. El velorio montubio se funda como un espacio donde 
se conjugan lo religioso y lo profano, dando paso los cantos al Niño a los juegos de 
enamoramiento. En esas ruedas el verso de amor guiará el juego que demandaba coplas 
improvisadas entre participantes, la mayoría solteros. Así se convertirá el Amorfino en una 
poesía popular de convivencia y realización. 
Conforme a algunas de las comprobaciones del discurso y el proceso histórico se 
adelantó que el siglo XIX y, presumiblemente el primer tercio del XX, habría sido la edad 
dorada del Amorfino. Retomamos la hipótesis más compleja que trataba de dar respuesta a 
la pregunta ¿se han mantenido estas coplas de amor para las mismas situaciones 
comunicativas? Si no pareciera pregunta novedosa, sí ambiciosa para encontrar respuestas 
profundas, ya que no era circunstancial esclarecer cuál había sido la evolución semiótica de 
la tradición. Para seguir caminando, admitíamos que, para las señoras mayores había sido 
necesario el cantar, donde dichos juegos populares concedían la posibilidad del 
enamoramiento. Esa mentalidad habría sido contenida en la forma de juego y ritual 
mediante textos poéticos que estructuran la cultura. El proceso retórico podría ser 
ampliado con la voz de las señoras que lo vivieron en su juventud. 
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Insistíamos en encontrar marcos científico-analíticos para resolver el problema: en 
ese proceso el contrapunto habría devaluado su coherencia pragmática, degenerando la 
intención y consecuencia de la copla a una teatralización no carente de atractivo, pero sin la 
contingencia del enamoramiento. Escribí que, como expresión retórica y poética del 
montubio, el uso del Amorfino sufría un desvanecimiento por los cambios sociales, de 
progreso, instrucción y alfabetización. Paulatinamente, los medios para enamorar o 
contener el amor no serán los mismos y, por tanto, los versos no resultarán útiles en las 
mismas situaciones comunicativas. Sin embargo, saber si convencían y movían en esa 
dirección no debía ser solamente fruto de la deducción sino resultado de la observación y 
reconstrucción del fenómeno. A partir de entonces había vía libre para la etnografía 
pragmática, el estudio de observación, el análisis e la interpretación para comprender esta 
conjetura central en nuestra tesis. 
En ese punto se estudió la estructura de la tradición sin perder de vista que su 
origen y transmisión se remontaba a los autos de Navidad de la Edad Media. Aquellas 
pastoradas se familiarizaban bastante con el chigualo, se fue caracterizando el caso de 
nuestro velorio por la conjugación de lo religioso y lo profano; por su función, primero 
comunión y convivencia, y tras ello, poética-emotiva y amorosa. Al ir a buscar la copla de 
amor y su vitalidad encontré cantos al pesebre y, lejos de lo que se pudiera pensar, fue un 
hallazgo fecundo, pues había una continuidad poética entre los versos al Niño y los versos 
de amor, una concatenación poiética que advertía la vitalidad de la improvisación y 
contrapunto. Considerar el diálogo en verso de la fase paralitúrgica fue fundamental para 
articular el Amorfino en todo el conjunto del velorio y de la cultura montubia. En 
contraposición a la energía y trascendencia de los cantos al Niño, los versos de amor se 
observaron menos influyentes, carentes de vitalidad y, prácticamente, nulos de efectividad. 
Fuimos teniendo noticia de más velorios sin rueda que con ella, con todo, el diálogo 
improvisado de los versos de adoración aportó indicios de cómo construir ese marco de 
análisis y observación para el Amorfino. 
Recuperamos los modelos de diálogo de la sintaxis pragmática del profesor 
Albaladejo (1983) añadiendo un último elemento de análisis aportado por Greimas (1989) 
sobre la modalización del discurso objetivo. El Amorfino se fundó como género lírico, sin 
embargo, sus características se comprendían dentro de una sintaxis pragmática de un 
diálogo normal de texto no literario, siempre y cuando, habláramos de la diferencia 
sustancial para esta tesis: las consecuencias reales para los productores e interlocutores. Si la 
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ficción y la imaginación despegaban con el juego existía la posibilidad de incluir en el rito 
mensajes nuevos que apagasen o encendieran los deseos de un interlocutor. En el macroacto 
de la rueda consideramos esa constante de influir en los interlocutores. En su realización 
habíamos obtenido el marcho para identificar la vigencia y vitalidad del Amorfino, y para 































































El anterior cuadro concentraba las herramientas de análisis de los diálogos en verso 
y de su estructura comunicativa. En ese orden, tras la etnografía pragmática, obtuvimos 
algunas respuestas que, en consideración de esta sintaxis, advertían que la consecuencia 
mayor de macro-acto era provocar la risa. A menudo, los productores no coincidían con 
los interlocutores. La comunicación, cuando la había, era frecuente y conscientemente 
dirigida entre los protagonistas, pero también orientada hacia receptores externos; 
característica que devaluaría las posibles consecuencias más allá del diálogo inserto en el 
juego. Se consideró que el diálogo se acercaba más la escenificación de sugestión real, pero 
sin consecuencias de enamoramiento, de modo que las consecuencias del diálogo en verso 
y la contingencia de enamoramiento disminuían al plano de lo imposible. 
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De los varios velorios observados se demostró que en Casa Grande no hubo ni 
manifestación de diálogo; aun siendo un lugar aislado que aparentemente podría haber 
conservado su ritual y costumbre. En ese chigualo el baile capitalizó todo el velorio 
defenestrando la poesía. En Facundo la falta de repertorios impidió una mínima fluidez de 
la comunicación. En Picoazá se comprobó que el propósito global del juego era recreativo 
y de gran expectación. En el Calceta I la situación de los hablantes y la producción desde 
fuera hacía poco probable la autenticidad del macroacto. En el Calceta II la comunicación fue 
tomando dirección hacia el público, mudando la creación a la teatralización, lo cual iría 
reduciendo la capacidad de improvisación y disminuiría la fuerza perlocutiva, es decir, las 
consecuencias reales de que la copla tuviese respuesta. Finalmente, en la Mocora parece ser 
la excepción donde existe alguna duda entre el juego y la realidad, allí dejamos abierta la 
posibilidad más allá del juego. 
En síntesis, la gente mayor conservaba la tradición. No obstante, se devaluaba a tal 
punto que, sin la presencia de alguna portadora, que soplara versos desde fuera y agilizara el 
contrapunto, se convertía en algo anodino con constantes interrupciones. Los jóvenes no 
esperan la rueda como oportunidad de declarar o acercarse a su enamorad@, para ello, ya 
hay otros canales y más vías que las que había entonces, como hemos podido constatar; 
como ejemplos, el chat o el baile. Ni siquiera la rueda supondría una de las fuentes de 
divertimento. Si todavía lo son para los mayores es porque lo fue y hoy se empeñan por 
rememorar esos juegos. Ahora bien, a diferencia de sus mayores, los más jóvenes no han 
tomado la rueda como rito principal de su vida social y, menos aún, de sus pretensiones 
amorosas o instintos eróticos. 
En general, los participantes del supuesto macro acto rara vez detentan unos 
mínimos repertorios para la fluidez del juego. La edad, el estado civil de no soltería, la 
escasa cercanía o falta de parentesco y vecindad eran elementos que se correlacionaban al 
macroacto de enamoramiento. En su defecto, se evidenció que el fenómeno retórico estaba 
carente de vigencia para encontrar consecuencias de amor y, sin embargo, sí se observaba 
como hecho folclórico y proyección folclórica. Se constató que la relevancia de los actos 
ilocucionarios (proposiciones, declaraciones...) no eran sostenibles fuera del juego, incluso 
pocas veces suponían una respuesta a tal acto, haciendo del todo un macro-acto.  En caso 
de haber consecuencias de estos primeros versos se limitarían al interior de la rueda. Por 
todo ello, la efectividad real del Amorfino debía no ser, con excepción de contrapuntos 
puntuales donde podríamos colegir que no debía ser. Tras nuestra observación habría una 
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tenue posibilidad para una rueda de seis; para el resto de diálogos de rueda, la efectividad de 
los versos de amor era imposible o de una mínima contingencia. 
La experiencia de campo revela la clara tendencia a la degradación, pérdida de 
memoria y registro de la tradición. Habíamos fijado la atención en el ahora, tras analizar el 
estado y efectividad de la copla había que comparar con lo que fue entonces, solamente así, 
serían despejadas algunas de las incógnitas de la evolución. Restaba entonces la mitad del 
objetivo central, abordar el proceso retórico del Amorfino. De ese modo habría que 
exponer la memoria de nuestras informantes y, en su disposición, relacionar entre sí sus 
historias de vida. De su voz, el trabajo de campo y la exégesis de la sucesión de causas y 
correlación de factores logramos articular un relato que corroborara, con relativa 
suficiencia, nuestra hipótesis más significativa: en un principio las coplas serían más 
funcionales a la necesidad de enamorar y, paralelamente, se irán desarrollando las satíricas, 
utilizadas para entretener en competencias semiteatralizadas. En ese orden, el relato 
obtenido exponía las siguientes ideas para sostener la tesis: 
1) Las señoras más mayores son de las pocas que todavía vivieron el chigualo con los 
juegos de amor muy presentes. Principalmente son estas chigualeras quienes todavía 
recuerdan versos, y de ese recuerdo depende, a menudo, que todavía se juegue. Si todavía 
se contemplan algunas dinámicas con juegos de enamoramiento es porque ellas, mayoría de 
ancianas, han conservado en su memoria la tradición que vivieron con entusiasmo en su 
juventud, años cincuenta y sesenta por aquel entonces. Algunas fueron guías del chigualo y, 
actualmente, en ellas recae la posibilidad de escuchar versos; no casualmente las quisimos 
denominar como las últimas depositarias del verso. Ellas, con otros señores mayores, son las 
portadoras de la tradición. Gente antaña que vivió la manifestación cultural en toda su 
integridad cuando la poesía constituía la fiesta, por ellos podría llamarse al chigualo, la fiesta 
del verso. 
2) Para estas depositarias el periodo de navidades se extendía entre mes y medio y 
dos meses. Desde niñas asimilaban la devoción por el canto al Niño inculcada por las más 
mayores. Ese periodo, conocido también como el mes del Niño, se acostumbraba a cantar 
cada noche al pesebre a la luz de las velas. Tras el velo entre hermanas, primas, amigas y 
vecinas, había tiempo de simular los juegos cerca del altar. Los fines de semana se 
multiplicaban los chigualos, se celebraban velorios de decenas de personas y la bajada del 
Niño se programaba como fiesta muy popular donde familias enteras acudían a la 
adoración y convivencia con juegos de rueda. Ninguna de estas personas se habría quedado 
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callada, por la emoción con que entonan las canciones no es difícil aseverar que las navidades 
era para cantar. Se pudo contrastar con las entrevistas que la mayoría de las gentes sabía 
coplas. Eso contrasté con las historias de vida de nuestr@s protagonistas: a menos que 
alguien no quisiera jugar, era necesario desenvolverse con el verso, ya que para entonces era 
la forma de divertirse. 
3) Los cantos al pesebre se guiaban por estribillos muy conocidos cuyas tonadas 
impulsaban otros versos con la misma melodía. Por su parte, las canciones de juegos se 
desarrollaban bajo la misma dinámica, aunque en lugar de solamente estribillos intercalados 
por versos, se escuchaban también letrillas de romances. Las muchas de las canciones que 
han ido entonando con mucha emoción son de amores, varias que a su vez guían el juego. 
Jugar era divertirse, sí, como insisten nuestras informantes, pero además, era un momento 
para liberar o esclarecer pasiones y deseos que despiertan la imaginación y ¿quién podría 
negar que también el amor? Chicos y chicas compartía una necesidad y mediante el juego 
había oportunidad de satisfacer ese ímpetu y ardor amoroso, lo cual acredita la efectividad 
rondas. Ese impulso erótico otorgaba funcionalidad al juego, en especial para solteros y 
solteras. Por ello, aunque hubiera gente de todas las edades, sobre todo, se orientaban 
como juegos para enamorados. 
4) A partir de los sesenta identificamos una ruptura o punto de inflexión en las 
costumbres del divertimento del campesino, la cual supone una gran distracción del uso del 
Amorfino. Durante ese periodo de la segunda mitad del siglo XX se extiende el uso de 
equipos electrónicos que amplifican la música. La difusión de estos artilugios permitió su 
popularización, asimilación y apropiación de cultura de masas. Un consumo de clases 
subalternas en la periferia de las ciudades fue concebido como el modelo del resto de clases 
populares del Ecuador. El fonógrafo y después la proliferación de la radio propagó el 
modelo de música altisonante como género de canción nacional apagando la música de 
producción propia y la voz del campesino. El atractivo de una fiesta con parlante y el estatus 
que confería esta invención significó el aletargamiento del canto del Amorfino. La 
modernización del recreo, concediendo un lugar protagónico al altavoz, relegó el culto 
hasta ir reduciendo la participación de la fiesta al baile, dicho de otra manera, el parlante 
ocupó el rito. 
5) De la etnografía se dedujo que se jugaba por continuar la tradición, lo cual 
precedía de que el fenómeno retórico había ido haciéndose algo disfuncional. Es natural 
que la búsqueda y correspondencia de amor, algo que se sostenía como necesario, se 
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trasladara a otras situaciones donde, en parte, siempre ha estado, en la esfera íntima. La 
gente para la que fue necesario el uso del verso amatorio y recreativo se fue haciendo 
mayor. Surgieron otras opciones para los herederos, que verían en modelos urbanos, más 
inmediatos la posibilidad de formular las mismas situaciones comunicativas de 
enamoramiento sin mediar con la copla. Con esa generación iría desapareciendo una 
conciencia ligada a un contexto, a una cosmovisión expresada en el texto, producto de un 
horizonte lingüístico. Aquella asimilación de otros horizontes desplazaría el diálogo de 
amor, galanteos o rechazos a unos autos de teatralización. 
6) Mientras, otras manifestaciones de la copla montubia como la escenificación y 
los duelos verbales seguirían gozando de gran demanda y aceptación. El espectáculo o la 
competencia por la risa desencadenan la especialización de paisanos que, con dotes para la 
improvisación, irán ganándose el aplauso del público. Consecuencia de ello tomará mayor 
importancia el verso para el show, una proyección folclórica para entretener que pondrá en 
ascenso la sátira en verso. Durante todo el siglo XX se va demandando en la ciudad, donde 
ya se hacía representaciones del montubio de carácter grotesco. Un teatrillo sencillo y 
asequible que invitaba a la superioridad moral del público. Para los comediantes, la risa 
sería motivo de éxito; tomada la costumbre como distracción, en las cabeceras cantonales 
artistas amorfineros actuarán para regocijo de los espectadores. Los torneos de estribillos 
serán cada vez más demandados. Con tal dinámica de teatralización se exhiben los versos 
de sátira, coloraos o chocantes que serán muy recurrentes para hacer reír. Si sus efectos están 
en entretener a un público su primera intención retórica sería ofender. La clasificación 
colecciona una cuarta parte del total de estrofas para evidenciar su sentido. 
7) En el recorrido de aquella aporía que nos propusimos, paradigma para la totalidad, 
estábamos inmersos en la dimensión hermenéutica. De mano de los textos ya clásicos de 
los grandes del grupo de Guayaquil releíamos la marcha y cosmovisión del portador. A su 
llamado de dignificar al hombre primitivo arrojado al mundo de signos mágicos y naturales, 
se sumaría una resignación por su presagio de desaparición. Todavía, estando viva la cultura 
campesina parecieran que se despiden del memorable personaje, de algún modo, su 
literatura redime al montubio. Un vaticinio que podría explicarse por el atisbo de la 
incompatibilidad de estos dos mundos en conflicto, uno violento y añoso y el otro urbano 
y moderno. La caduca mentalidad montubia reñía con la conciencia matemática de cuya 
teleología y síntesis vislumbraron la continuación del progreso y la ida de Los que se van. 
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8) El modelo de progreso que preconiza la vida burguesa influyó tanto en el 
desarraigo campesino como la forma de acumulación de tierras para la explotación y 
exportación. Un proceso de desarraigo cultural que provoca que la juventud prefiriese no 
saber de la vida campirana, pese que a algunos de sus mayores extrañen ese pasado. Aquel 
cambio de mentalidad viene precedido por una precarización del nivel de vida del 
campesino y por las aspiraciones de la gente del campo, legítimas y cada vez más próximas 
a las aspiraciones del citadino. La migración, la desestima de su forma de vida, el hastío, 
probablemente, por un horizonte sin metas de grandeza, propicia la desintegración de 
costumbres pasadas, relacionadas a una vida con otras prioridades, haciendo finalmente de 
la memoria de los abuelos un material para museos y libros. 
9) La copla montubia se inscribe en ese mundo férvido del trópico por un sujeto 
que carga a la tradición de cierta innovación, fundando algo que hará que, unos versos de 
siempre, se instituyan en algo propio. En multitud de estrofas se destacan elementos de la 
naturaleza para exaltar la fantasía y connotar aspectos de la vida cotidiana. Aquellos versos 
concebidos sobre el viento equinoccial llevarán el sello del monte. Sin embargo, a día de hoy, 
las expresiones y recitales del planeta cultural del montuvio se han trasladado, para 
popularizarse y ensalzarse como propio, al espacio urbano. En general, se ha incentivado su 
escenificación o performance desde las instituciones estatales, gobiernos provinciales o 
municipales donde se encuentran personas con añoro y deseo de preservar su tradición. 
Con la urbanización y el proceso migratorio esa manifestación de la cultura popular 
campesina se inserta en festivales, eventos oficiales, ceremonias en colegios y espacios de 
culturales aislados de aquel espacio donde arraigó. El mundo de la cultura de la provincia, 
en su conjunto: promotores y gestores desde las instituciones, profesores, actores y artistas; 
se empeñan en repetir que se debe conservar la tradición, síntoma claro de que se apaga la 
expresión cultural. 
10) Una obsesión por etiquetar de intercultural cada acto institucional ha propiciado 
la celebración de una cultura desde otra moderna. La diferencia fundamental entre una 
cultura con su predecesora que trata de representar a la primera, se halló en que: en la 
cultura tradicional existía la participación y elaboración del producto por las mismas gentes. 
Los reflejos de una identidad y tradición modernizadas contemplan iniciativas muy loables desde el 
mundo de la cultura institucional que, sin embargo, no reparan en que un producto 
prefabricado y adulterado difícilmente puede sustituir lo que en esencia fue: una cultura 
anónima, popular y campesina. La reproducción de aquella cultura por la cultura de autor 
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sería solamente su representación, cuando no, su simulación. Este ímpetu de 
representatividad pasaría a constatar la culminación de la superposición de la cultura montubia. 
Por ello, dijimos que la identidad montuvia intervenida y regularizada que capitalizaba la 
herencia de la tradición, difícilmente podría superar sus contradicciones. Si lo moderno es 
lo que menos se parecía a sí mismo, se extrapolaba un axioma problemático que no deja de 
plantear dudas sobre la identidad actual: el montuvio es lo que menos se parece al montubio. 
11) Se conjugó la sinopsis con las averiguaciones de la evolución para reflexionar 
sobre el proceso Retórico del Amorfino como poesía popular. La semiosfera montubia se agotaba 
merced de una cultura de masas. La centralidad de dicha cultura global y urbanizadora habría 
anulado la capacidad de la esfera campesina de autoregularse. La pérdida y transposición de la 
conciencia ha desplazado el ritual de juegos de enamoramiento que eran, a su vez, fuente de 
experiencia estética y creación. Como se fue mostrando, la manifestación habría sido 
necesaria con fines eróticos y comunicativos durante el siglo XIX y primera mitad del siglo 
XX. A partir de entonces habría ido en declive. El Amorfino tiende a la caducidad y disipa 
su capacidad discursiva por la reducción de su espacio cultural (la semioesfera montubia), un 
cambio de valores y un desarraigo. El crecimiento de una esfera global ocurre en 
detrimento de una esfera cultura propia. 
Ante la brecha intergeneracional que suspende el sentido y la pragmática de dichas 
coplas se materializa en la adopción de otras expresiones culturales vinculadas a la 
modernidad. La proyección folclórica del Amorfino hace que sus textos se hayan 
desnaturalizado, pues desprovistos del atractivo que confería la improvisación en el 
contexto, pierden verdad y flexibilidad. Actualmente, observamos que, a diferencia de sus 
abuelos, a los jóvenes no les sirve la copla de amor, ni media en la realidad erótica de las 
nuevas generaciones de pobladores de dicha región. Para ilustrar la tesis se realizó un 
cuadro que sintetiza la evolución de la necesidad-posibilidad según los efectos reales del 
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s. XIX y ppios s. XX  
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Se simplificó la manifestación del Amorfino a tres actos: 1) canción de amor y 
diálogo poético entre montubios– 2) competencia entre amorfineros en poblados de la 
geografía montubia– 3) teatralización del Amorfino en la ciudad. Aunque podrían haber 
convivido las diferentes expresiones por periodos, los acontecimientos socio-retóricos 
expuestos ocasionaron el éxito de unas formas sobre otras. El género lírico habría ido 
inclinando su formulación al entretenimiento a medida que el Amorfino fuera perdiendo su 
fuerza erótica e imaginativa como para producir unos efectos reales de enamoramiento. 
Dada esa tendencia, los versos chocantes o de sátira tomarían mayor presencia en detrimento 
de los versos de amor.  
En la clasificación se ha mantenido un mayor número de versos de amor, así 
también lo hemos encontrado en las fuentes primarias. La principal división obedece a la 
retórica de las coplas, como es sabido, las primeras para enamorar o desenamorar y el 
segundo gran apartado las estrofas que satíricas que suelen buscar la ofensa del interlocutor 
y la risa del público, a veces, por la vía del sexismo. Por su parte los criterios poéticos 
suelen estar implícitos y el valor estético no siempre se mantiene en los versos de amor, los 
versos chocantes suelen subvertir esos efectos de elevación para la burla y la sorpresa. El 
orden de aparición responde a una lógica deductiva, donde las coplas más abstractas suelen 
preceder a las más concretas. Ahora bien, para situar a cada estrofa en su apartado 
pedagógico se siguió inductivamente un análisis de cada una. Se ha querido introducir 
brevemente efectos psicológicos en contados epígrafes, lo cual deja abierta la posibilidad de 
seguir con ese análisis de los imaginarios. 
Algunos asuntos pendientes para futuras investigaciones se habrían concebido con 
las preguntas iniciales. Como juzgo, profundizar en los imaginarios de la copla fortalecería 
la identificación de símbolos, lo cual, afinaría también la originalidad de la sustantivación y 
adjetivación tropical.  Además, se podría estudiar con mayor detenimiento los recursos 
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retórico-estilísticos. La concepción de amor fue otro punto que pudo haberse desarrollado 
con mayor amplitud: en un futuro podría realizarse una comparación con otras tradiciones, 
por ejemplo, con la poesía occidental (la culta y la popular), su cumplimiento sería 
fructífero en el entendimiento antropológico del sujeto cultural. En este sentido, la historia 
social también es un gran campo de investigación para continuar estudiando. Otras 
comparaciones en el campo de la literatura comparada con diferentes tradiciones del 
género contribuirían a destacar características del mismo Amorfino. En nuestro caso, la 
importancia de la problemática pragmática –de las consecuencias– obligaba a centrarse en 
la evolución y la comparación diacrónica.  
Para terminar, en todo proceso investigativo, a medida que se avanza se van 
descartando presupuestos. Probablemente se podría cuestionar la consideración de que los 
torneos de estribillos fueron consecución de la caída del Amorfino como canción improvisada 
y funcional. Su manifestación habría sido simultánea, pero como se deliberó, el Amorfino 
dejando de realizarse habría muerto de éxito con el auge de esa manifestación semi-
teatralizada. Dicho de otra manera, la especialización de amorfineros habría tenido lugar en 
centros más poblados donde la cohesión de la comunidad a través del verso ya no resultaba 
imperiosa. Seguramente, no haya muerto definitivamente por el cambio de escenario y 
función. Con todo, como se ha sostenido, el discernimiento entre una y otra resulta ser de 
suma importancia cualitativa, y en todo caso, cualquier explicación parece incompleta en 
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Entrevistas y conversaciones562 
 
Galo, Panchita y con Ale (abril de 2017) 
Ale: mi tío me contaba que era como el padrino de las muchachas... para decir el verso, que 
las chicas no sabían responder... 
Panchita: antes la gente era que se carteaban, eran cartas tiradas, porque los papás eran muy 
celosos. Las chicas no salían si no salían con el papá y ahorita no. Con mi ¿pareja? me 
carteaba yo. Hasta que me quedé con él, mi papi no quería nada con él.  
Galo: Yo buscaba un alcahuete para que me llevaran la carta... como eran primos ya... y el 
entraba en la casa yo le daba la carta a usted para que le entregara a ella. Yo le mandaba una 
carta 
JP: ¿Y qué iba escrito? 
Galo: De amores no más, si me gustaba, de allí para allá y ella contestaba de allá para acá: 
que sí te acepto, que... entonces los padres eran celosos. Los enamoraos conversaban 
delante de los papás, escuchaban la conservación 
P: Los padres pedía permiso para subir arriba (a la casa). Los papás eran ahí delante y los 
dos jóvenes acá, lejos, lejos (enamoraos con custodia dice Jairo...). Los enamoraos bailaban, 
andaban dando 
JP: Y ¿había otros espacios donde se podía intimar más o decir algo al oído? 
P: En los bailes 
JP: ¿Dónde se hacían? 
P: En las escuelas... 
G: en las casas, antes se usaba la guitarra no más. O por último usted tenía un sombre y ahí 
al son de la canción usted bailaba. A mí me tocó bailar con sombrero. 
JP: ¿Allí había que decir algunos versos? 
G: No, no.… los versos se decían en los chigualos. Antes era cualquier día usted. Usted tenía 
su pesebre... es que aquí en las casas preparaban los chigualos. Así cantaban esa noche... 
llegaban cinco seis, siete mujeres...Ahí iban a cantar. Se hacía la rueda, la muchacha decía el 
                                                          
562 La parte transcrita del global de las grabaciones. 
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verso. Si era bonito yo le contestaba bonito, si era feo, yo también le contestaba feo. Yo era 
el dueño de la orquesta en los chigualos [...]  
JP: ¿Ya luego en los bailes se podía entablar una relación más íntima o se tardaba todavía en 
poder...? [...] ¿Con qué frecuencia eran los bailes? 
G: A veces, por cumpleaños...  
JP: ¿Y eso, a qué edad se hacía? 
G: Podía ir cualquiera... después que usted estuviera invitado... 
P: También, ya cuando estaban enamorados... te daban las serenatas, las canciones que 
cantaban. 
JP: Recuerdan que se estudiaran versos 
P: En las escuelas hacían veladas. Estamos pequeñas... Aquí en este cole hacían veladas. 
8'35'': Canta Galo: Pa’ dentro de poco seré una ¿camona? / ... el año que va terminar / 
hacer sacrificio y hacer oraciones / el año que viene me pueda casar / Yo no me casado 
por falta de novio / al novio yo tuve... / ... mi tío Cristobal / muerto en la vía pero de 
Madrid / pero ni me caso con mi prima Carme / ni la prima Carme ni la de Madrid / 
Tocan la puerta y es un muchacho / vienen trayendo de vaya violín / será alguna carta / 
será algún regalo / no está mal caramba pues firma Manuel / canalla inocente granuja, 
atrevido / dejarme tan sola es por el interés / que malos los hombres / los odio y los odio 
/ y los aborrezco con toda mi fe... 
JP: Recuerdan canciones ahora, ¿no se canta por las personas de edad? 
Canta Galo: "Que hubo que hubo... 
Canta Panchita: (14'46'') [...] y como te quiero tanto / a todo me determino... 
Galo: Ella me dijo un verso lindo, lindo... esa muchacha era linda, linda... mis respetos... y 
yo antes que ella terminara yo el mío ya lo tenía en mente, ya lo tenía en mi computadora. 
Yo le digo a usted: Cuando el río va creciendo / lleva monte y culastrillo / mi nombre se 
llama Galo / y el segundo es Wilfrido. // Después de ese verso la suegra quedó 
enamoradísima... que ni un hombre había visto así en la vida de ella como yo le había dicho 
a la muchacha. La madre se había sentido orgullosa de la niña. Me dijo que se había 
enamorado de ese verso, que ningún hombre le había visto...  
JP: ¿Recuerda los versos? 
Galo: Ya no me acuerdo... me acuerdo de que me dijo eso... 
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JP: ¿Qué edad tenía? 
Galo: Yo tendría como unos 18 años... 
JP: ¿A los 18 años a qué se dedicaba? 
Galo: Por allá nosotros no dedicábamos a la agricultura. Ahorita casi nadie se dedica a la 
agricultura, todos albañiles...Todos construyendo.  
JP: Y las mujeres ¿a qué se dedicaban? 
Panchita: Hacían oficio doméstico, no más en la casa. La que sabía la costura, costura. La 
que sabía el oficio de la casa, esas cosas que había de antes, se pelaba maní, desgranaba... 
esas cosas las que se usaban. 
Yo quisiera estarte viendo / treinta días cada mes / tres veces a la semana / cada minuto 
una vez. Ale: Por imposible te quise / por imposible te quiero / imposible es olvidar / a 
una imposible que quiero. Panchita: A mi amiga yo la quiero / y la tengo estimación / la 
tengo ¿fijada? / en mi corazón / Ale: En un vaso de cristal / metí la mano y saqué / una 
prenda de mi gusto / que jamás olvidaré. Panchita: como linda y como bella / te quisiera 
yo llevar / a la puerta de la iglesia // Ale: Si quieres que yo te quiero / manda a enladrillar 
el mar / que después de enladrillado / seré tuya sin pensar // Panchita: ¿Cómo quieres que 
enladrille / el ancho e inmenso mar / si después de enladrillado / tú me vayas a engañar? 
Ale: En la palma de mi mano...bis Panchita: A la montaña rural / me mandan pa' que te 
olvide / la vida me quitarán, pero olvidarte imposible. // Ale: Eres un capullo de rosa / 
eres collar partido / eres en quien tengo puestos / todos mis cinco sentidos // Ale entona: 
los hombres de este tiempo / no saben enamorar / no saben versos bonitos / pa’ 
podernos contestar. Panchita: pasa que el hombre casado / nadie lo puede querer / ausente 
o de voz presente / lo reclama la mujer. // Ale: ser casado no es afrenta / ni el andar con 
las mujeres / porque las mujeres solteras / por los casados se mueren. // Ríe Panchita... 
Panchita: los hombres de hoy en día / son como la paja seca / si tiene para el arroz / no 
tienen para la manteca (hay respuesta). 
Galo: sí tengo para el arroz...  
Ale: coqueta son esas tontas...  
Galo: yo te pongo...  
Ale: colorao son los mameyes cuando están recién cogidos / y de cien no hay uno / que no 
salga empedernido. 
Galo: …lloran a moco tendido. // yo no lloro por un tonto / ni por un garrapatero […] // 
Yo no digo que soy lindo / ni que llorarás por mí / y nunca más en la vida / me acordaré 
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yo de ti. // El plátano para comer / verde pintón / el hombre para comer/ no debe ser 
conversón // De los tontos como tú...  
Panchita: En el patio de mi casa / se ha formado una laguna / donde suspira un hombre / 
sin esperanza ninguna. // Yo no sabía querer / y contigo me enseñé / no me enseñes a 
olvidar / que eso no quiero aprender. 
Ale: ¿De qué juegos de rueda se acuerdan? 
Panchita: Juguemos al jueguito del 20 del mes de enero, la doncella del prado. Canta 
Panchita: la doncella del prado / que al campo saliste / a recoger flores / de mayo y de 
abril / Yo soy la niñita del conde Laurel / que salgo a bailar / en mayor con quién. // En 
siendo bella / no encuentras con quien / escoge a tu gusto / que aquí hay más que de cien. 
// Aquí la he perdido / y aquí la he de hallar / dentro la rueda la voy a dejar / dentro de la 
rueda la voy a dejar / que baile con otro que sepa bailar. 
JP: ¿Dónde los han aprendido? 
Panchita: a los papás que cantaban o andaban y allí uno aprendía. Donde se oían también, 
nos gustaba escribirlo para aprenderlos también. 
JP: Ustedes los escribían... ¿sí verdad? 
Panchita: Los repasábamos. 
JP: ¿Sus papás sabían escribir? 
Panchita: sí, también. 
JP: ¿Y a sus abuelos a sus papás también les escucharon? 
Panchita: pues ellos sabían más aún que mis papás. [Ellos también escribían] 
...ya no nos acordamos...  
Galo explica que no se acuerdan porque hace mucho que andaban en los chigualos...  
Galo: Antes era todas las noches que nosotros salíamos a chigualear... toooodas las noches. 
Panchita: ¿El Goyo sabido ya no lo sabe, compadre? [Panchita canta] Ya viene el Goyo 
sabido / en busca de la pareja / si se la deja quitar / que le corten las oreja(s) // (Panchita 
y Galo al unísono): Se la quitan y se la quitan / si se la llegan a quitar / si al pobrecito lo 
engañan / con una roca de arriar // Ya se fue Goyo sabido / sin encontrarse la pareja / 
porque tuvo muchos miedos / que le corten las orejas // donde hay Guayaba madura / no 
faltan pajaritos / donde hay muchachas bonitas / no faltan los jovencitos. // Vámonos a 
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Guayaquil / que es una ciudad muy grande / el que lleva plata como / y el que no se muere 
de hambre. 
Panchita: Si supiera que muriera / en brazos de quien adoro / por sacrificio tomara / el 
veneno en copa de oro.  
Galo: Eso no más se usaba en los chigualos. 
Panchita: Y en cambio, ya ahorita, casi ya poco, ya no hay entusiasmo de chigualo. Ya todo 
está muerto... Antes, así amaneciera… relámpagos agua, no respetaban nada. Y ahorita ni 
seca, ni mojada. Por aquí todavía nosotros ponemos el Niño Dios. 
JP: Los mayores ¿y la gente joven va? 
Panchita: Ya no les gusta ni cantar, ni quieren decir versos. Tienen vergüenza. Pocas, pocas 
somos las que cantamos. Pero ahí andamos todavía recordando al Niño Dios.  
JP: ¿Tienen vergüenza de cantar? 
Panchita: No quieren decir versos. 
Galo: Yo soy la media naranja [...] // Y yo le contesto: Yo soy el medio naranjo / yo soy el 
naranjo entero / para qué quiero naranjas / ahueca(s) de carpintero... (se ríe Panchita...). 
Quítate de aquí de enfrente / no me hagas oscuridad / de aquí otro que me quiere / que 
me tenga voluntad. // Me piensas hacerme fiero / con tu manzana podrida / vos te crees 
que soy criatura / que lloro por la comida.  
Acordarme todos los versos que yo sabía...eeeiiiiiihhhh. Alguno de esos versos coloraos... 
¿Para qué le voy a dar esos versos coloraos? Son muy... 
JP: ¿Esos versos coloraos para qué se hacían? Para entretener a la familia o a los amigos... 
Galo: Entre varones, no más. Pues entras a un chigualo ya no hacíamos. Esos versos 
coloraos nunca.  
JP: ¿En los chigualos no? 
Galo: No 
JP: ¿Entonces de donde sale para que la gente los sepa? 
Galo: Aquí en la calle, entre nosotros; tres cuatro nos reuníamos. Ahí nos poníamos a decir 
esos versos, sí. En los chigualos no. Es que ahora hay bastante coloraos. 
JP: ¿Y a veces se hacían actuando? 
Galo: No, no 
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JP: Tampoco en la escuela... 
Galo: No 
JP: ¿Y usted cuántos años tiene, si no es una indiscreción? 
Panchita: ando en 80, hice 81 en enero. 
Galo: Jovencito yo he sabido / que usted tiene compromiso / si por mí se ha despertado / 
vuélvase a quedar dormido // Y yo le dije: En el monte hay un bejuco / que echa la leche 
morada / espera a que te enamoren / no te hagas la enamorada. 
Ale: del centro de la mar / salen perlas y collares / de la boca de este hombre / solo salen 
falsedades. 
Y así van en ese terno…. Mariana Bazurto, esta señora que tiene conexión con Raimundo, 
es una mujer que le gustaba picarse; y a todo verso le va sacando una respuesta también. 
Entonces dice: Adentro en el campo el burro / se amarra con marrilla / así te voy a 
amarrar / boca de alcantarilla [...] En los versos que hacemos Dumas y yo la gente se pica. 
Va subiendo de tono. 
Ale: 37':00'' [...] siempre hay un ganador... no me dejo, no me intimida la otra persona... yo 
la voy a enamorar ¿no? 
JP: Para que haya un ganador... es como una especie de competencia... tiene que haber un 
alguien que lo está mirando desde fuera… 
Ale: En el contexto amoroso, si ella me dice un verso precioso, como dice mi tío un verso 
lindo y a mi tío le contesta estoy disponible soy Galo Wilfrido [...] quisiera ser mariposa / 
de esas que vuelan derecho / para decir varias cosas / y recostarme en tu pecho. La señora 
Zoraida dice que una vez ella estaba en un chigualo y que el chico que le gustaba no le podría 
decir directamente las cosas y entonces... de todos los colores / a mí me gusta el rojo / de 
todas las presentes / a mí me gustan tus ojos // ...ella dijo entonces ya me lanzó, ya me 
dijo...  
JP: Me imagino que se hace también mirando a los ojos 
Ale: no porque él no puede tener contacto con ella... solo que cuando ella se mete: a la 
montaña de duran / me mandan pa' que te olvide / más lejos me mandarán / pero 
olvidarte imposible. // Ya hay una complicidad entre el uno y el otro. Entonces se 
responden, aunque no sea directamente, hay esa complicidad... Porque como mi tío decía, 
le mandas la carta: nos vemos en el chigualo del compadre...  [tal]. Mi tío va al chigualo y allá 
no se miran, ni se llegan a tocar, pero sí hay otra vez otra afirmación, de que te ha ¿dicho? 
un verso ¿no? 
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Como decía una que fue profesora de Don Dumas, ella me dice que cuando el marido la 
vio en el chigualo. Ella estaba sentadita y que el tipo le viene y le dice un verso: qué noche 
tan estrellada / que bonito frenesí / ni por sueños había pensado / que mi amor estaba 
aquí// Ella que más iba hacer dice. Después me arrepentí, contaba ella, pero ella dice que 
ese hombre: ya con ese verso ya me mató... Ya te imaginabas, después que le mandabas el 
verso, o le mandabas con el alcahuete, dile que este verso era para ella... No había el 
contacto directo, hasta que se escabapan o se podían decir algo más. En el baile o también 
en el bolero, como dice Panchita medio no más a susurros, porque si le veían hablar. 
Panchita: Pa' la casa. Andábamos dándonos vueltas los papás ya no… 
JP: ¿A qué edad? 
Panchita: A los diecisiete años. 
Galo: señorita soy ...  
Panchita: cállate loro hablador / la batea que brilla / no es oro ni plata / lo que blanquea   
Ale: Yo no tengo casa (d)e tejas / ni tampoco tengo coche / pero tengo linda cosa / pa' 
que juegue toa' la noche. 
JP: ¿Ha ido ganando más presencia... el Amorfino de ofensa por encima del de 
enamoramiento? Porque en realidad ha dejado de ser parte de la vida cotidiana para 
enamorar y ha pasado a ser más de entretenimiento… 
Ale: Dejó de ser el galán de la noche para convertirse en un entretenimiento. Ya no es para 
enamorar. 
JP: Exacto, era fácil de hacer reír a la gente con esos versos de ofensa, pícaros…. 
Ale: Y la gente tenía respeto por la señorita. Hace unos diez, quince años... Los hombres 
dicen un montón de versos para la mujer y quedarse en nada. No digo solo don Dumas. 
Pero la mujer se quedaba en esa onda... Esta reina es muy bonita / nadie dice que no lo es 
/ quisiera estar en sus piernas / como un perro pequinés. // El viejo que se enamora / de 
una muchacha bonita / le pasa lo que al perro / el más grande se la quita. // El viejo que 
se enamora / de una muchacha soltera / tiene que ser un cachudo / hasta el día que se 
muera. // Dime blanca paloma / qué haces en tu nido / si anoche dormiste sola / hoy 
dormirás conmigo // El que duerme en casa ajena / a las cuatro se levanta / pollo con 
pocas plumas / en mi gallinero no canta. //  
JP: Ahora que la gente joven ¿no lo vive? 
Panchita: Ahora no... Eres chiquita y bonita (bis)... Yo no me amarro con burro / y 
tampoco con el lazo / yo también voy a estudiar / y por eso no me caso. //  
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Ale y yo debatimos del protagonismo de la mujer en el verso...  
Ale: por lo general a que sí que sí, que no que no. Y extender ese juego 
Rafi: porque dicen que eres pilas / y que dicen que eres tierna / pero lo que el hombre 
busca / es lo que llevas en las piernas. 
Ale: como dice la señora Zoraida que siempre digo que este es el verso más bonito que yo 
escuché, que la señora Zoraida dijo que: Todas las horas del día / las he divido así / quince 
para estarte viendo / y nueve pensando en ti.  
 
 Teodoro Salazar y Cremita García, Casas Viejas (enero de 2018) 
JP: ¿Todavía trabaja la tierra, hace algo de siembra? 
Teodoro Salazar: ¿De agricultura? claro, con esa nací, con esa me crie, con esas vivo. 
Después de diez… María Santísima. Por lo que he trabajado tengo mi carrito, tengo mi 
casita, esa ya la vinieron a hacer por... No la iba a dejar, unos nietos es que duermen ahí.  
JP: Así no están solo, ¿verdad? 
TS: Si pues antes na más los dos. [...] Hice mi casita, la reforcé porque el terremoto me la 
dejó destruida. La reventó todo... Las columnas eran no más de veinte... De ahí se me 
mueve, pero por la tierra, la mueve Dios. Pero después que usted camine… 
JP: El concurso de versos... 
TS: Claro sí, es que Dumas Mora. Todo el tiempo ha sido como así, gago, porque ni 
entiende lo que habla... (risas). Y nosotros, a veces, como ella andaba en los chigualos, si 
había, la invitaban para que fuera a cantar. A jugar la rueda... 
JP: ¿Y dónde le invitaban? 
TS: Ella ya cuando decía que había me mandaba la razón, (risas). 
JP: ¿Se acuerdan de aquel contrapunto con el que ganaron el concurso, que ayer me lo 
contaba? 
TS: Es que ese fue con Dumas Mora. Él fue amigo desde muchacho. 
Ale: El viejo Dumas Mora ha tenido gente que le ha puesto en cintura. Ha encontrado la 
piedra de su zapato… 
TS: Es que yo una vez, no le digo que lo encontramos por allá [...]. Hubo una fiesta un 
contrapunto una vez 
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Ale: ahí recién hicieron la primera feria ganadera, ¿se acuerda?  
TS: Y me invitaron y yo fui, como no más había como tres Dumas, una de aquí la 
gallinaza... pero no se entendía muy bien. Y ya cuando hicieron que subieran los que iban a 
participar en el contrapunto. Yo dije antes que me suban y me vayan a ganar los versos. 
Pues antes desde la primera vez llevábamos versos del Niño así cualquier cosa, y ya lo 
hubieran dicho. 
JP: ¿Cómo empezó? 
TS: Es que ya después que nos llamaron, subimos. Yo ya después le dije un verso como de 
amor. Señorita vamos a casarnos / para cargarla en mis brazos / mire que los hombres 
buenos / ya se están poniendo escasos.  
Ale: ¿Qué le dijo usted Cremita? 
CG: (risas). Solterita todo el tiempo / casarme no tengo cuando / los jóvenes de hoy en día 
/ para mí son contrabando, (risas). 
TS: Ahí le volví y le dije... ahí le dije otro verso (se le olvida). Ya como el cuarto verso le 
dije: Mi madre me dio un consejo / como modo de ensalada / que no respetara viuda / ni 
soltera ni casada. 
CG: Ponte un freno de un quintal / para que sepas hablar // ... ya no me acuerdo 
Teodoro: esa no fue la contestación... ahí ya después la gente gritó bastantísimo con ese 
verso.  
JP: Ayer me dijo, por lo menos, cuatro contrapuntos... (ocho estrofas) 
TS: Y de ahí ya fue el último; gritaba la gente que ya lo mató... chuta, entonces yo le dije. le 
digo... [...]. 
CG: Cuando estaba chiquitita / lloraba por un espejo / ahora que estoy grandecita / lloro 
por este pendejo (risas). 
TS: Esa fue la contestación... “otro otro que ya lo mató”. Entonces yo dije: De todos los 
animalitos / yo quisiera ser la araña / pa' subirme por tus piernas / y conocerte la montaña, 
(risas). 
CG: Mi montaña que yo tengo / no la puedes conocer / porque mi montaña es muy 
grande / y hasta te puede perder. Jajaja. 
TS: Gritaban durisísimo ahí. Ahí ya dio las gracias ella para que Teodoro no diga más. 
Cuando entonces yo le dije, yo con esto me despido / sin poderles dar la mano / quien le 
dijo estos versos / fue Teodoro Salazar Zambrano. Gracias. 
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CG: Ya con esto me despido / y les digo hasta otro día / quien les dijo estos versos / fue 
la señora Crema García. 
JP: ¿Recuerdan cuándo y dónde fue? ¿Hace 20 años? 
TS: Las ESPAM (Escuela politécnica agropecuaria de Manabí) iba a tener tres años de 
fundación. Unos ocho entonces. Ahí estaba Dumas Mora también. Quedamos después en 
el primer puesto y ganamos. Y ya después cuando íbamos oye, me pedían que dijera la 
montaña... Jajaja.  
JP: El contrapunto es eso, ella coge el tema o la misma palabra o alguna idea del verso 
anterior 
TS: Yo le digo: Cuando te vayas a bañar / no te bañes en lo hondo / porque después los 
pescados / te vayan a comer lo hediondo (risas de Crema y de Teodoro) 
CG: Yo no me baño en el río / ni tampoco en lo hondo / tú no eres pescado / y bien que 
te gusta lo hediondo (jajajaja). 
TS: Oiga, pero sí se reía la gente... más pos más colorao(s), más contrapunto, esos son los 
contrapuntos. Después versos de chigualo pues son chigualo.563 
De todos los animalitos / yo quisiera ser el venao / para meter mi cachito / por donde te 
sale el meao (les encantan y se destornillan de risa) 
CG: Por donde me sale el meao / no lo puedes tu meter / anda búscate una burra / que te 
pueda complacer. jajaja Risas.564 
TG: Pero daba vergüenza, pero tanta gente 
JP: Pero era un juego... la gente se reía 
TS: sí la gente se reía bastantísimo, las mujeres que estaban sentadas en la mesa se caían así 
riendo. 
JP: ¿Ustedes dónde lo comenzaron a hacer? ¿dónde aprendieron? ¿En sus casas? 
TS: Aquí, aquí, cuando nos decía allí que fuéramos nos poníamos a ensayar. 
JP: Pero porque ya sabrían algunos de sus padres o de sus hermanos...  a alguien habrían 
escuchado. 
                                                          
563 Esta reducción de Teodoro da a entender que la tendencia se iban quedando los versos al Niño 
por un lado y los satírico por otro. 
564 Es propio del contrapunto que ninguno de su brazo a torcer. Y también es muy dado a que el 
hombre muestre sus instintos sexuales y la mujer los contenga. 
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CG: No entre nosotros aquí a medias ya comenzábamos a decir, y ahí ya... yo también ya le 
cotejaba y ya anotando.565  
TS: Iba anotando como salía, cual salía más mejor. Hay uno que dice: todas las mujeres 
tienen / en el ombligo una j (ponga asunto) bis / y más abajito tienen / una cancha de 
jugar pelota (risas de ambos). 
CG: Todos los hombres tienen / en el ombligo una embura / más abajito tienen / el pene 
pa' comer burra. Jajajajaja.566 
TS: Se ríe la gente durisísimo. Las mujeres caían donde estaban sentadas... ¿Usted no 
estuvo cuando la ESPAM cumplió tres años? 
Ale: [...] Dumas no estaba inscrito, porque Don Dumas está reconocido como un poeta. Va 
a los eventos para digamos embellecerlos... Hace sus amorfinos, pero ya no concursa... 
vendría a ser injusto. 
TS: Pues buscaban una pareja que no fuera conocida... ¿cómo contestaban los versos? 
[…].567 
TS: La sacaron a decir unos versos y enseguida: el ingeniero Wilton García / anda muy 
fresco en su moto / para arriba y para abajo / haciendo tanto alboroto. // Y la licenciado 
se reía. La licenciada Berta Guayo / ella se ríe a carcajadas / tan contenta y tan alegre / 
como que no le importa nada. 
JP: Esos ya no los escribían. 
TS: Esos aquí no más. 
JP: Porque aquí ensayaban para los concursos y escribían alguno. ¿Con cuántos años 
empezaron a concursar ustedes? 
TS: No eso ahora, no más, ahora. 
Ale: Unos diez años o así. 
TS: Y eso fue porque andaban buscando para llevar a la Spam cuando cumplía los tres 
años, en las ferias ganaderas.... Llamar a Teodoro Salazar porque ese sí que es condenao, ese 
sí que sale con sus chites.  
                                                          
565 No debe pasar desapercibida la idea última que nos presenta Cremita, en el ensayo cuando dice 
cotejar es que improvisan, idean, digamos inventan, crean algunos versos y de ahí los escribe para 
ponerlos en contrapunto.  
566 Se repite la referencia a la burra como animal para satisfacer los deseos sexuales del hombre. 
567 Hablan de cuando Dumas iba a Casas Vieja a alguna de las celebraciones, Ale cuenta que ella fue 
alguna vez [...] 
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JP: ¿Y ustedes no recuerdan haber vivido algún chigualo? 
TS: A los chigualos sí, ella salía con su mamá cuando le invitaban. 
JP: ¿Y ahí hacían versos? 
CG: Sí 
TS: Hacían rueda 
Ale: ¿Y usted la enamoró en alguna fiesta de esas?  
JP: ¿O con algún verso? 
Ale: ¿Y los suegros eran bravos? 
TS: No ya había muerto el papá, no, es que esta gente era abajo la Venturita. Y yo nací aquí, 
en Casas Viejas. Ella llegó de tres años aquí. […].568 
TS: Como el Finao mi papá era pesador de res y yo iba a bajarles la res allá al mercado. Me 
pagaba cuatro sucres, dos sucres por viaje. 
Ale lee el cuaderno: Señorita le pregunto / cómo se llama usted / háblame con franqueza / 
si caminaré por usted // mi  madre me dio una trampa / pa' coger las pacharacas / y mi 
padre me dio una / para coger a las muchachas // Anoche estaba soñando / y en el sueño 
me parecía / que su boquita besaba / y en sus brazos me dormía // El sueño que tu 
soñaste / era pura falsedad / porque yo dormí tranquila  sin poderme despertar // Aunque 
te vistas de blanco / de la mejor tela fina / eres un negro casposo / que nunca deja ¿decir 
tina??? risas. La carta que te escribí / no me la habéis contestado / pero porque yo no soy / 
la persona te tu agrado // No es porque tú no has sido / la persona de mi agrado / si no 
que no he tenido / con quien dar este mandado. Jovencito yo le digo / que soy de Estados 
Unidos / si por mí se ha despertado / vuélvase a quedar dormido // Quisiera ser y no soy 
/ quisiera ser y no puedo / quisiera ser tus calzones / aunque me maten a peoo. 
TS: Todos los decíamos cuando íbamos a algún contrapunto. Ensayaban a la noche. [...] El 
niño Dios lo tenemos... si le compro un paquete de velas hasta que no se acaben las velas 
no lo dejamos de velar toda la noche.  
JP: ¿Y cuántos cuadernos tiene escritos? 
Amorfinos leídos (hombre / mujer): El sapo no se reía / porque estaba muy cansado / 
sino que eran tus bigotes / no se los había cortado // Una vieja se meo / encima de un 
zapallo / y el sapo se reía / porque le veía tocayo // Cuando te vayas a bañar […].  
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Ale: Más vale una blanca fea / que una negra con gracia / que mi madre no quiere / 
murciélagos en su casa // Si de lo negro te asombras / por qué no cae en acuerdo / y te 
sacas de los ojos / todito lo que tienes negro // Los blancos huelen a anís / y los 
morenitos a albahaca / y los blancos presumidos / a la pura mierda de vaca. 
TS: Quería que subiera para que le dijera un verso a las dos reinas. Cuando yo estaba allá... 
Estaban paradas con la bandera, y yo me paré así de frente: así se suban al cielo / y se 
siente junto a Dios / no la(s) han de querer los santos / como yo las quiero a las dos.569 
JP: ¿Alguno de sus hijos sabe versos? ¿O vive los chigualos? 
CG: No, no 
JP: Alexandra va a hacer chigualo en su casa. 
Ale: Como se murió mi tío Siro, tengo que esperar a que se cumpla el mes. Porque estaba 
previsto para el sábado tres, y ya me toca esperar un poquito. 
TS: […] Anoche te lo pedí / y no me lo quisiste dar / ojalá que se te pudra / ... de mear 
(risas). Y se calentó conmigo...  Es que tenía que decirlo, no ve que esos son los risueños. 
Los divertidos... la gente se reía durisísimo... Tú dices que no me quieres / porque no te he 
dado nada / tócate la barriga / y verás que estás preñada. Como me dijeron que dijera 
versos... pues versos son, no puede decir que no son... Son colorao(s) pero son versos. 
Canta Cremita: Estamos cantando y bailando / el juego del naranjito / por divertido y 
bonito. // Este juego fue inventado / por un náufrago viajero / ... // yo no quiero estar 
más solo / voy a buscar mi amorcito /  
JP: ¿Y su abuela sabía versos o no recuerda? 
CG: No, no yo no conocí a mi abuela. Mamá si sabía. Ella vivió algún chigualo, ella estaba 
pequeña. 
TS: Ella es la que cantaba. 
JP: ¿Y su familia Teodoro, sus papás sabían o sus abuelos? 
TS: A mi abuela el medio conocí no más. Después mi papá no fue de aquí, de aquí, fue a la 
hacienda, fue de Charapotó. Para comisario y dice que buscó como una empleada. Y ahí la 
hizo parir. Fue el finao mi papá. Cuatro hijos tuvieron, pero yo no más conocí... De ahí se 
fue... Y ahí dice que ya después consiguió a mi mamá, ahí se casó y tuvo quince hijos. Seis 
varones y nueve mujeres.  
JP: ¿Y alguna vez ha estado en Guayaquil, en Manta o en Quito? 
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TS: Yo sí, estuve, pero no más de entrar y salir. En Quito también estuve como dos veces, 
allá en el cuartel de Sangolquí. 
JP: Y cuando se encontraba con gente le decía de dónde era usted. 
TS: De allá del campo. 
JP: ¿Y a usted alguna vez le han dicho montubio? 
TS: Así montubio ese... casi, varias veces... Así jugando aquí. 
JP: ¿Y en el censo qué ponen?, ¿montubio / negro / blanco / mestizo ...?, ¿o no han 
escrito ningún censo? 
TS: No, no, no570 
JP: ¿Y si se la hacen que pondría? 
TS: ¡Como uno dicen del campo, montubio es del campo, tengo que decir montubio, Ah! 
¿No es que soy campesino? 
JP: ¿Quién le ha dicho montubio jugando? 
TS: En Calceta... si pues no ve que en Calceta me conoce bastantísimo la gente. Doctores... 
Es que una vez yo me fui a operar, caí enfermo de la próstata. Cuando se puso un guante, 
ya cuando me pasó allá para tantear. Y yo estaba ahí, que no aguantaba, con dolor, como 
que me dio ansia. Yo sentí como que iba ya con el dedo a la boca del recto. Cuando le digo: 
No me toques por el hijar / que no soy puerca parida / tócame ahí adelante / que ahí está 
tu comida (risas). Sin conocerlo y sin nada. Tuve que decir: bis. Y las enfermeras, había 
mujeres ahí, sí se han reído. Las mujeres se reían. Y ahí para acá se lo tocó. Ya después me 
decía la enfermera que le dijera otro verso. En Calceta, en la clínica.  
Un día venía del cementerio y me encontré una enfermera, corriendo iba para el 
cementerio, se plantó y... “dígase un verso”. Ya sabía, pero era para que dijera de esos 
colorao(s). Y yo sobre la andada le digo: En el patio de tu casa / se ha formado un 
machetazo / hasta la hediondez de tu culo / ha llegao este gallinazo. Jajaja. Y después la 
encontré allá en la clínica otra vez que fui yo para allá. Me sientan me ponen una silla para 
que le diga versos. Y yo le digo los más colorao(s). 
JP: Así que con Dumas habrán tenido algún duelo. 
TS: Na’ más que me dijo…. Cuando estaban allá me llamó Abellán. Teodoro Salazar vente 
aquí. Y Dumas estaba todavía con el micrófono, presta aquí le digo. Yo le iba a decir: Del 
poeta Teodoro Salazar / pero después dije, después va a decir... Se va a engrandecer con el 
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poeta... yo no más le dije: Dime, dime Dumas Mora / cómo vas a reaccionar / con estas 
inspiraciones / de Teodoro Salazar. Se picó... va, me mete mano al micrófono... Y me dijo 
uno como acanallándome un poco. 
Ale: yo me acuerdo, le dijo: Amigo, si usted es mi amigo / un trato te vengo a hacer / que 
tú te montas en mi mula / y yo me monto en tú mujer... jajaja Así dijo Dumas Mora 
TS: Entonces yo cogí vuelta el micrófono, y le digo: Eso mismo que tú dices / me lo dijo 
cuchifleta / que por tu culo morado / me cago mi bolsa prieta... Así le dije. Cogió y me quitó 
el micrófono y me dijo otro. Y: Vuélveme a decir / que me he quedado con ganas / si tu 
eres el sacristán / aquí están las dos campanas. // De ahí cogió y no sé si bajo.571 
JP: ¿Eso fue en la plaza? 
Ale: Sí, sí porque ya había que darles el paso a ustedes... Tenían ustedes concurso. 
TS: Entonces vino el [...] en Calceta a veces hay gente que sale con sus pendejadas, me 
dicen a mí... se ríe no más la gente. Me dicen oye oye, vente acá, canta a fulano.  
JP: ¿Le pagaban por eso? 
TS: Sí en la ESPAM cuando fuimos nos dieron cincuenta dólares en un sobre y otro 
regalito. Y después cuando yo me hacían participar vea la foto que le iba a decir yo. No la 
encontró, me olvidé decir que la buscara. Y ahí lo daban, nos tomaban fotos. Y yo no 
quería ir después, la cantidad de gente que había en un pueblo usted sabe lo que es pueblo, 
y el montubio puede que allá esté haciendo payasadas ¿no? Y uno, nosotros, yo no miraba 
bien. Ya digo es que mi mujer estábamos sentado cuando ya nos tocó el turno, cinco que 
estábamos inscritos...chuuuuta y unos versos que teníamos así, pero de chigualo, ya lo habían 
ganado, ya lo habían dicho, versos repetidos no queríamos. Ya nos llamaron, y yo le digo, 
vamos que saliendo a tierra ya sea mojao, vea. Estos van a ganar ya van con su quite de aquí. 
En serio ganamos, con cinco versos cada uno. Y los demás decían hasta veinte, casi treinta 
versos. Pero no más puro chigualo...  
Eso que dicen (tiene un cuaderno de adivinanzas), dice usted: con el pico pica y con el culo 
jalao: es la aguja. 
TS: Tu acostada / y yo en cuclillas / te meto la punta / y te hago cosquillas. : La llave... que 
está acostada... 
TS: aquí cuando yo conocí, aquí era un platanal entonces. Ahora ya siembran no más hacia 
acá, un trocito por donde pasa el agua. Cada pedazo tiene su dueño, en invierno ya se 
siembran maní, yuca... Tiene que llover, no ve que la tierra se parte, eso tiene que 
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humedecerse, cerrarse, y la tierra una vez que esté blanda, una vez que sembró a los ocho 
días ya está el maicito afuera. Ya maní, habichuelas,  
JP: ¿Coge el carro? 
TS: Ya no. Mi hijo o mis nietos. Tengo tres, dos se fueron pa’ la Sandía.572 
 
 Zoraida Zambrano, el Corozo, Calceta (enero de 2018) 
Los techos no eran de zinc, eran de caña, [la casa de caña] era fresquita, eran ventiladas, no 
había tantas enfermedades, dependía también el que la habita, porque tiene que asearla. 
AL: Normalmente ¿dónde eran los chigualos? 
ZZ: Que yo me acuerde la casa principal era la de Don José Zambrano, Chano que le 
decían, es ahí donde la señora Sandra Ganchó, la mujer de Tito… 
Al: ¿Dónde eran los pesebres, los chigualos?  
ZZ: Pesebres había aquí, donde las Vidales, donde la señora Matilde, donde la señora María 
Alcívar (Mariquita); esas partes frecuentaba yo, era la guía. “Deja la puerca mocha” 
hablando en vulgar –entre risas-. Yo era la guía, “si no voy con Zorita no voy con nadie”573. 
Me sentía orgullosa. Confiaban en mí. Así como ha sido todo el tiempo. Ya a uno le llega el 
destino de casarse, como era la vida. 
JP: ¿La gente sabía versos? 
ZZ: Sí, yo tengo montón de libros en la mente (risas). De versos de niño y de versos de 
rueda. Porque después de que le cantábamos al niño le pedíamos permiso. El niño bonito 
es chiquito, pero bien bonito ahora nos deja jugar un jueguito. Y hacíamos la rueda. A 
penitencia nos ponían, mejor dicho 
JP: Ahí se recitaban Amorfinos… 
ZZ: Claro había gente enamorada… 
JP: Y si no estaba enamorada, ¿la gente también decía amorfinos jugando? 
ZZ: También, no sentábamos así en el suelo o si no, en la rueda en la sala. 
JP: ¿Quiénes participaban? ¿Las señoras de su generación? 
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573 Hacerse de rogar,  
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ZZ: Las que eran de mi época, pero ya todas han desaparecido, solamente quedo yo dando 
guerra. 
JP: ¿La gente joven? 
ZZ: Había personas divertidas, que eran divertidas, ya tenían marido, o madres solteras. 
Ahora ya no, la Navidad es del 25 al 6 de enero. Antes era hasta la Candelaria (dos de 
febrero). Y Aquí había una señora que se llamaba Matilde Zambrano, que el pesebre lo 
levantaba del dos de febrero hasta el carnaval. Era lo contrario, que ella quería divertirse 
por las personas. Y las personas se hacían para acá, se iban para acá.  
JP: ¿Cuándo levantaba el pesebre? 
ZZ: En el pesebre había padrinos para el niño Dios. Así una pareja. Ahí llevaban vino, 
llevaban dulce.  
JP: ¿Hasta cuándo se hizo eso? ¿Hasta qué años? 
ZZ: Hasta los años sesenta ya estaba decaído. Ya no había ese entusiasmo, ya éramos todas 
casadas, y ya no había como ir a… 
JP: ¿Y las niñas? 
ZZ: Esas ya no, esas no más hacían la Navidad como aquí. Aquí había un señor, José 
Llorente, en Calceta. Ese señor vino de España, creo que vino, así ha de haber sido la 
Navidad allá. Hacía cuy, pero ¡linda la Navidad! El Niño estaba aquí, abriendo un pétalo, 
otro pétalo, allí aparecía el niño. Un año nacía en la luna, otro año en el sol, otro año en 
una rosa. En diferentes formas lo hacía nacer al niño, no como ahora, pues ahora ya es 
pesebre así. Venía unos cuyes artificiales como las botellas de cola que se bajan a llenar 
solitas. Así eran lo cuyes artificales. Eran bonitas las navidades. Pero siempre me recuerdo, 
vea: Todo se devuelve en la vida. Había tiempo… era la Navidad… Estas fuentes, eran 
ocho cuadras, pero mi papá cogía la naranja y compraba la comida. No hemos sufrido 
nunca por comida, está muerto (no hay que decir nunca la verdad)574. Mi mamá le dice: 
“pero usted está todo el tiempo que coge las naranjas y a mí no me da ni dos reales”. –¡Ay! 
pero mujer no le falta la comida. –Le decía a mi papá. Usted separa su plata y yo nunca se 
la quito ni le presto575 -le decía mi papá-. Mi mamá cogía… [divaga sobre la experiencia de 
la economía familiar…]. 
Cuando uno está joven, parece que, si no se pone un arete, no se pone una vincha…nadie 
la mira, eso son cosas naturales. Me decían: “¿Para qué quiere usted plata? si usted tiene 
más plata que nosotros…Usted cose” [ahora se refiere a que los padres le decían a ella 
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misma]. Yo me cosía cuatro vestidos en el día.  Eran 40 sucres a diario. A 10 sucres el 
vestido. Ahora son más de 10 $ un vestido. Y ya nadie compra, porque a mí me gusta una 
blusa me la compro me la pongo. Una falda… 
Y me dijo mi mamá: veite te voy a dar, si no me de los cincuenta mejor no me dé le dije. 
Pasó la Navidad. El padre cura me manda un oficio: quiero celebrar la Navidad… 
AL: ¿Usted se enamoró en un chigualo? 
ZZ: Yo no me iba a casar con este hombre, me iba a casar era con otro, jejeje (risas). Es en 
serio. Le vinieron a pedirme que se quería casar conmigo. Pero después mis papás no eran 
partidarios… La gente de antes no era como la de ahora. También hacía sus cositas, pero 
ahora la gente es liberada. Te decían: Usted no se mueve, ¿con quién va? –con Fulana –No, 
nadie se mueve. 
Ahora la hija se peina y la madre le pregunta: Y… ¿para dónde va? Y ¿a qué hora viene? 
Esas son las preguntas de las madres de ahora. Antes nadie se movía, quédese ahí vestida, 
llorando… 
AL: ¿Y el otro? 
Era un hijo de Salvador Macías. Vive por Quevedo. Siempre decía que si no se casaba 
conmigo se iba de aquí para que no le preguntara porque no se habían casado. 
… tuvo 18 años enemiga conmigo, le gustaba andarse metiéndose, el otro se dejó querer. 
Me negó el habla que ni sabía por qué… después se hizo un escándalo. Vino aquí 
reclamando que le entregara unos anillos… -Señora: quédese usted con él. No me venga a 
reclamar. El conforme se enamoró tiene que reclamarme. El comisario le dijo que era novia 
de él, uuuh… era un embrollo grandísimo […] 
Yo no me presenté, se presentó mi marido. 
AL: ¿Qué verso le dijeron? 
JP: ¿En el chigualo le dijeron Amorfinos? 
ZZ: Claro, suspiros que de allá vienen / suspiros de aquí allá van / se encuentran en el 
camino / qué cosa no se dirán …imagínese 
Había que contestar, cada verso tenía una contestación. 
JP: ¿Y todo el mundo participaba? 
ZZ: la contestación de ese verso era: no importa que no te vea / un año ni dos ni tres / 
pero mi palabra está firme / como la primera vez 
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Todo verso tiene contestación. Los hombres dicen primero el verso, y la mujer contesta.  
Pues la pareja que entra a la rueda, dice como, vamos cantando y bailando / el juego del 
naranjito / a todos le ha de gustar / por divertido y bonito. // Y este jueguito voy / a 
buscar a mi amorcito / que lo perdí por un verso / y hoy lo veo muy solito. // Amorcito 
te encontré / donde menos te pensabas / aunque en brazos de otro amante / eso para mí 
no es nada. // Este juego fue inventado / por un náufrago viajero / antes de coger la flor / 
se dice el verso primero (ahí se decía el verso). 
Si te vuelves a perder / yo te volveré a buscar / si te encuentro en otros brazos / la vida te 
he de quitar. // Ya se va este jardinero / dejando este jardín solo / vamos saliendo de aquí 
/ que bailen el baile todos. // Que bailen el baile todos / toditos en realidad / que la flor 
del no ve olvides / se nos va y no vuelve más. 
Y seguían, iba cada pareja saliendo, diciendo un verso. Muy bonito, se divertían, daban 
chicha, daban café, daban dulces… 
JP: ¿Cuántas veces se hacía al año? ¿Había otros encuentros fuera de las navidades?  
AL: ¿Había juegos de rueda otro tiempo del año? 
ZZ: Todos los años. Hasta a el 2 de febrero.  
AL: ¿Algún verso chocante que le hayan dicho en la rueda? 
ZZ: A mí no, a mí me respetaban 
Una vez esta Florcita Navarrete con Osvaldo Rivera, estaban acá, y comenzaron a decir 
unos versos chocantes. Ya quedaron picados como quien dice. Cogieron y nos pusimos a 
jugar… Cuando dice: 
Le tocó a Doña Flor darle tres latigazos al que a ella le tocaba y se dirige con el hombre del 
verso. ¡¡Aaay!! se armó un tremendo relajo… Dice: usted es una hija de un borracho, 
venirme a pegar… Y cállese: come suelas porque le voy… zapatero… se armó un relajo… 
Es gente que no se sabe divertir. Mi papá decía ¿para qué va a esas casitas? Ahorita ya son 
villas.  
Dios santo … Se armó un relajo 
JP: ¿Dónde los aprendió? 
ZZ: Saliendo pues… ¿Y Dumas Mora no tiene un libro? 
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Mi primer paso de educación fue en el colegio Santa María en Tosaguas. Allí no había 
pesebre, y nos quitaban las notas y el día lunes tenía que ir el padre o la madre a justificar la 
falta… [Papá compró una casita Historia de la aparición de la virgen 1869…].576 
JP: ¿Sus papás también decían amorfinos o solo la gente joven?  
ZZ: Ellos también eran chigualeros, en su época.577 Usted, por ejemplo, era casado y tenía 
entusiasmo… “Vamos a la rueda”. Ahí decía su verso. Y a otras mujeres, con la pareja que 
entraba. 
JP: ¿Podía ser otra y jugaban? 
ZZ: Si la otra le contestaba… Una noche le dice un verso a un señor, el señor era ajeno, y 
la chica le contesta. Mi madre me dio un consejo // al bajar las escaleras // que no me 
dejara querer // de palabras lisonjeras (risas y el hombre no más se sobaba la cara). 
¿Cómo que otra tradición anda ud. buscando? 
JP: ¿Celeste578 ha vivido algún chigualo? 
ZZ: Ella ya no, no fueron a los chigualos. Yo me casé en el 62 ya no había nada de chigualos. 
Aquí enfrente había un pesebre. La que era entusiasmada era Doña Rosario, ella sabía 
todos los juegos. 
JP: ¿Lo echó de menos? ¿Lo extrañó después? 
ZZ: Mire que éramos otros. Y esa es la ley de la vida, irse alejando. 
AL: Esos chigualos que ahora hacen no es lo mismo. 
ZZ: Ahora no juegan a rueda, versos, amorfinos… No es lo mismo. 
JP: ¿Qué más vecinas hacía el chigualo? 
ZZ: Milagritos, Albita, la comadre Amira… acá… ellas tenían la santa cruz en el mes de 
mayo… eran otros versos, cantos religiosos de la iglesia. 
[…] Mi mamá nació el año uno. El primer día del año, lunes. 
JP. ¿Cómo se divertía la gente a partir del 62…? 
ZZ: Ya no más la iglesia iba la gente, había muerto la señora Matilda, Mariquita, todas las 
que tenían pesebre… y esa gente ya había desaparecido 
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577 Llega el nieto a la casa, y después de preguntarle si también sabía versos, contesta: - mi abuelita es la que sabe.  
578 Otra de las hijas de Zorita. 
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JP: ¿Por qué cree que desaparece el pesebre? 
ZZ: Porque la gente que le gusta eso se va muriendo. Decía mi mamá que hasta para hacer 
hijos se necesitan dos personas. Si no más queda una, ¿qué haces? Ya nada. Para una 
cooperativa ¿cuánta gente debe de haber? Con dos no haces una cooperativa. Y así todo… 
Cuando yo me lancé a la calle con el sombrero había como unos 200 para formar una 
cooperativa.579 
JP: Ellos no han aprendido amorfinos. 
ZZ: Ni la mamá nunca fue al chigualo. En la época de nosotros era Dumas, Mauro… toda 
esa gente. Las Cusmes, Daría, Mariana, todas esas que son de los años 30. 
Dumas era del 1930, con el doctor Ormaza, con Ovidio Velázquez. 
[Entra el nieto de Zorita en la casa]. 
JP: ¿Sabes que tu abuela o tus abuelos hacían amorfinos y se enamoraban con ellos? ¿Cómo 
crees que hacen ahora los chicos? 
Joe (nieto de ZZ): Chateando. 
JP: ¿Tienes novia? ¿Cómo hacen los amigos? 
Joe: amiga. Watsap, Facebook […]. 
JP: En esa época, 50, 60 ¿la gente sabía leer y escribir? 
ZZ: […] Ahora se han perdido las reglas de urbanidad. Mi abuelo tenía un manual de 
urbanidad. Así de este vuelo [gesto con las manos del grosor del libro]. 
Joe: ¡Ciao abuelita!580 
ZZ: Ya mijo… Las reglas de urbanidad. Ahora nadie tiene reglas de urbanidad. El saludo se 
ha perdido. El respeto se ha perdido. Las mujeres no conservan su belleza, su dignidad. 
JP: ¿Cómo se conserva la belleza y la dignidad de una chica? 
ZZ: La gente es liberada, pues. No había ni short ni nada de esas cosas. 
JP: ¿No había amantes? 
                                                          
579 Comenta sobre la conomía cooperativa para pagar la educación de las hijas, en total 900 sucres al 
mes 
580 Mientras la abuela dice que ya nadie saluda, se despide su nieto de ella. Sobre todo, se refería a 
las relaciones de buena vecindad y cortesía de la gente del campo y de antaño. 
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ZZ: Nadie se pasaba por el parque en pantalón. Ahora hasta a la iglesia van a recibir a 
nuestro Dios en pantalón: tiritas… 
AL: ¿A usted le escribieron cartas? 
ZZ: Claro, entonces existía la carta. No había celulares, no había teléfono, lo que había era 
telégrafo. Cada palabra valía tres reales, tenía que abreviar la conversación. 
AL: ¿Las cartas venían con versos?  
JP: Algún otro amorfino… 581 
ZZ: Las horas que tiene el día / las he compartido así / quince para estarte viendo / y 
nueve pensando en ti. 
AL: Uuuy, a mí se me caen los calzones… 
ZZ: jajaja, miren las horas que tiene el día, pues… 
AL: Yo te quisiera estar viendo / treinta días en un mes / siete días a la semana / cada 
minuto una vez. 
ZZ: Señorita mi palabra / es más firme que un reloj // el reloj cambia de hora // pero mi 
palabra no. 
AL: Firmo y confirmo mi nombre / firme y confirmo mi fe / firme que te he querido / y 
que siempre te querré. 
ZZ: Tú eras el que me decías / en varias conversaciones / que plata se cambiarían / pero 
menos corazones. 
AL: Recuerda cuando tomabas / tus manos con las mías / y llorando me decías / que 
nunca me olvidarías. 
ZZ: Yo he visto la realidad / en media sala tendida / solo la muerte es verdad / lo demás 
todo es mentira. 
AL: Ábreme el pecho y regístrame / hasta el último rincón / y verás que a ti solita / te 
tengo en el corazón 
ZZ: Yo silencio pido silencio / para remediar mis males / porque en varias ocasiones / el 
silencio es el que vale. 
                                                          




AL: Muchacha si tú me quieres / no se lo digas a nadie / mete la mano en tu pecho / y dile 
al corazón que calle. 
ZZ: Si piensa y piensa sí / si piensa si piensa no / si piensa que solo pienso en ti / eso no 
lo pienso yo. 
AL: Por la calle andan diciendo que nos queremos los dos / muchachita ilusionada / yo no 
te quiero a vos. 
ZZ: Ayer pasé por tu casa / alcé los ojos y miré / un letrero que decía / yo para ti no seré 
AL: En el frente de tu casa / voy a poner un letrero / con letras de oro que digan / por 
aquí se sube al cielo. 
ZZ: El tiempo con el querer / hicieron una contrata / que lo que el querer dispone / el 
tiempo lo desbarata. 
AL: Sé que tienes casa nueva / sé que tienes corredor / sé que tienes quien te quiera / sé 
que tienes nuevo amor. 
ZZ: Dicen que la pena mata / la pena no mata no / que si la pena matara / ya me hubiese 
muerto yo. 
AL: Palomita mensajera / que haces sola en tu nido / si anoche dormiste sola / esta noche 
duermes conmigo. 
ZZ: El amor que puse en ti / en una rama quedó / vino un fuerte remolino / rama y amor 
se llevó. 
AL: El amor que puse en ti / tan puro y verdadero / si lo hubiera puesto en Dios / me 
hubiera ganado el cielo. 
JP: ¿Se ofendió alguna vez con el verso? 
AL: Usted me contó una vez que un señor le dijo un amorfino… 
ZZ: A la fuerza me has de querer / a la fuerza me has de amar // a la fuerza me has de 
tener // o los diablos te han de llevar. 
AL: ¿Y usted que le dijo?  
ZZ: Yo me salí de la rueda, ni quería a ese hombre yo, que le tenía coraje, anduvo como 
cuatro años detrás mío molestando. Después por allá se casó, y cuando la mujer le fue a 
tocar así, le dijo: “no me toque que yo de la que he estado enamorado yo a quien quise con 




¿Para qué le decía eso? Ya se había casado con ella, tenía que estar con ella. 
Seis hijos, todos tienen profesión. Dos en Quito (una abogada y otra contable); otra en 
Calceta (trabaja en la ESPAM); Consuelo que se quedó con el segundo cartón582 no más, 
ahora creo que está estudiando.  
Decía una tía mía: “¿yo para que voy a estudiar si se muere el que sabe y el que no sabe?” 
… risas… pero en la vida tiene que ser un alguien uno… 
AL: ¿Cuándo llegó la primera vitrola? 
ZZ: 1947 a Tosaguas, aquí a Manabí.  
AL: ¿Y la radio? 
ZZ: […]583 Me tocó bailar con guitarra, con vitrola, con artofónica… todo era música, y eso 
eran los bailes de antes… habían clarinetes… andaba esa gente… toda esa gente… han 
desaparecido. Después ya vino el micrófono, en 1949 vino el Finaó Antonio. 
ZZ: En los cincuenta, y uno, para arriba. Íbamos a barrer la iglesia, yo estaba aprendiendo a 
coser, era un cura altote, era alemán. 
Ya después del 56 para adelante… una radio eran 3600 sucres. 
[Canción como se viene la pava] 
[…]584Así quisieran que visitaran a una persona cuando está sola o cuando está enferma. 
[…] El tiempo es como la plata, la plata es para todo. El tiempo es para reírse, conversar, 
bañarse, dormir, pasear, trabajar… para eso es el tiempo, pero hay que aprender a 
compartirlo. Como dijo un periodista: “el tiempo es el peor enemigo del hombre” ¡cómo va 
a decir eso! Si no lo compartes es el peor enemigo, quizá has de convertir en un buen 
amigo el tiempo, porque ud. está bueno y sano y lo aprovecha. Hay cosas que uno las 
respeta. 
 Zorita Zambrano, 19 de junio de 2018 
ZZ: Ya para atrás no regresa (risas). Ya no regresamos para atrás. Hasta los cincuenta son 
los años amigos de uno, de ahí para allá ya son enemigos porque así te va bajando 
conforme subió baja.  
Ale: Jodida la vida... Así misma es la vida. 
ZZ: Mal, así yo me he quedado sorda 
                                                          
582 Refiriéndose a los títulos. 
583 58’ 
584 Minuto 108. 
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Ale: Sí, pero usted cose, hace cosas. 
ZZ: Los ojos los tengo buenos, todavía trabajo por ahí me arrastro... Me caí ahí en la bajada 
del segundo escalón... y esta rodilla vea como lo siento lastimado. En el mes de enero el 
dos. Me vuelvo en la vuelta porque a mí me gusta andar, pero mire, como tengo la pierna 
templada como niña. Aquí me cogió una cosa así, vea. ¡Ay! ave María Purísima. Pero así, en 
limpio, no ha sido en el monte porque la huerta sí está montosa, pero era acá en lo 
trabajado... de Lola... no vi arañas, no vi escorpión, ni culebras, nada... Me llevaron al 
hospital, me hicieron el examen, que no tenía nada. Y por qué se me crecen los…, si ya 
ando o camino... ya me pongo hinchada... al ratito na más que cojo. Sí, me quiero hacer 
tratamiento, no ya del médico sino así de esas personas que tiene el remedio que lo curan, 
no es con el fin de hacerle mal a nadie. Esa gente tiene hasta para los oídos, tiene remedios 
caseros. A veces el remedio natural es mejor, porque no le hace mal le hace bien. Y en eso 
estaba. Me fui ahí hacer donde la hermanita, es buena esa señora. Digo señora porque 
ahora ya de trece años ya son madres (2' 29'') […].585 
Mire, yo estaba…, tenía como dos años. Yo era gorda, aaahhh se muere mi papá, yo era la 
que tenía que estar viniendo ahí en la huerta cogiendo la cosita para la comida. Después un 
día en que nos fuimos a un bingo tómese una cola, converse con un amigo... todas esas el 
ser humano debe darse cuenta, no estar ahí no más metido enfrascada. Bueno me fui al 
bingo. A las diez de la mañana me cogió de costumbre darme hambre que parece que era 
me comía una red jejej. Iba a comer dos cucharadas y me digo ya no como más, me hacía 
una cosa que me… mal, mal. Cuando ya me levanté del puesto, que estábamos jugando, me 
fui para el baño y me dice la hermanita. ¿Qué le pasa señora Zoraida? Digo no sé. -Usted lo 
que debe tener es gastritis. Tal vez, pues le digo, porque yo el estómago, cuando usted no 
come a la buena hora, a la hora de costumbre [...] Yo había tomado milanta, pinto…, me 
decían: tome bicarbonato, tómese una naranja. ¿Cuánto me había gastado yo? Y me dice 
vea. yo le voy a dar un remedio que usted se va a acordar para toda la vida, y un remedio 
sencillo. Y le digo, le agradezco ya he gastado plata y no veo nada de mejoría. Dice durante: 
ocho días usted, en lugar de tomar café, tómese una taza de manzanilla con tres gotitas de 
piñón, de leche piñón... 
A los ocho días ya no tenía casi nada, ¡me compuse! Ahora ya tomo café. Pero en cambio 
para la sordera, he estado aquí, en Manta, Portoviejo, me han puesto los aparatos. En 
Quito me han dicho que tenía el cincuenta por ciento, llego a Manta como a los tres cuatro 
días ya tenía el setenta por ciento perdido. Cuando uno está perdiendo un sentido, sea la 
vista o ... Usted hay días que ve legisisísimo y otro día no ve nada. Lo mismo así, hay días 
que yo escucho las noticias y días que no escucho nada. Es cuando uno está más. Por eso le 
                                                          
585 Este comentario parece importante, pues estaría considerando que antes las chicas iniciaban la 
maternidad más tarde. ¿Sería más propio para el juego? 
437 
 
mandan mire así son los sentidos tenemos el oído interno usted escucha el mínimo ruido 
[...]. 
JP: ¿Usted cantaba? 
ZZ: En los chigualos, ¡Sí! Una vez dejé de ir a Matilde Zambrano, ahí era, venía gente de 
Calceta, esa señora daba café, cafesaso. Con panes, con bollo. La gente acudía a hacer. Mi 
mamá como cuando uno ya está enamorado. Me manda cuando era partidaria de enamorao. 
Y mi mamá le dijo a una señora que tenía negocio de alcahuetería para gente fueran... es 
que yo era la guía, ve con Zorita... ¡Si va con Zorita, vaya! Yo era la guía. Me las llevaba, me 
llevaba, me las llevaba. 
JP: ¿Qué quiere decir que fuera la guía? ¿Sabía más? 
ZZ: Que confiaban en mí, pues. Y yo las llevaba. Yo tendría como unos veinte años, ellas 
diez y seis, diez y siete.  
JP: ¿Usted estaba todavía soltera?  
ZZ: Yo me casé de veintisiete años. 
JP: Y… ¿en qué año nació usted? 
ZZ: 1934, 24 de junio y voy a cumplir 64. Ando con todos los cuatros encima (risas).  
JP: Cantaban entonces... 
ZZ: Bueno sí, cuando ya llegamos esa señora estaba así en la cocina. Estaban haciendo 
unos panes, pero, digamos que todas las que andábamos [cantábamos]. Andaba una prima 
que ya se murió también, María se llamaba, era sobrina de mi mamá. Todas andábamos ahí, 
me paré yo. Me mira en la mirada en medio semblante de todo lo que mi mamá había 
dicho. Que era el negocio que tenían para las... esa señora con la mirada aahhh... Me senté 
yo en la sala, viene una señora, me dice su abuelita (señora Mariana era abuelita suya): 
Zorita salga a bailar, porque si no ya mismo la desaira. Matilde está bravísima, allá adentro 
porque dice que ha dicho la señora Isabel tal y tal cosa. Cogí me levanté donde estaba el 
Niño Dios, vámonos, buenas noches... ¿Yo iba a esperar que delante de la gente me 
desairaran, ahí enamorada que estaba? Ahh!! Nos venimos, y ¿por qué se vienen? Después 
vino que le cosiera un vestido yo le dije: no, estoy muy ocupada yo tengo trabajo 
bastantísimo, cierto tenía trabajo… 
JP: ¿Qué pasó? ¿En el chigualo la podían desairar?  
ZZ: Sí pues claro. Se levantaba por lo que mi mamá había dicho, que era negocio que tenía. 
Y yo me levanté, nos venimos. Después, cuando yo estaba allá casi con la mirada perdida, 
así como estás tú (¿Ale?) me mandó a llamar que la perdonara... Sí, yo perdono, si el que 
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perdona aquí, perdona allá arriba (¿es perdonado arriba?). Tiene su perdón, en el padre 
nuestro hay siete peticiones.  
JP: Ha dicho que estaba enamorada… 
ZZ: Sí pues, yo estaba soltera... y le digo yo: recen el padre nuestro que en el padre nuestro 
hay siete peticiones. A mis hijas que esas son peleonísimas ¡ah!, como usted no se imagina. 
Ahorita mire, yo antes que se me apague la voz, que es cosa natural, eso lo había comprado 
yo, esa parte de aquí hasta el otro camino. Se le había comprado a mi mamá las acciones, 
porque yo tuve un problema con un medio hermano [¿hermanastro?], y él quería la mitad 
de la huerta, entonces, en el cementerio, no tenía ni dos meses de fallecido mi papá cuando 
me estaban reclamando. Pero todas estas cosas se hacen cuando ya las personas tienen un 
año y ya se deja arregladito, mi mamá está viva y yo tengo que hablar con ella. Mi mamá 
estaba, así como yo en pleno conocimiento, me dijo yo he trabajado para usted, yo no 
tengo tantos hijos vaya y hablen con un abogado. El abogado como aquí está en el cuerpo 
hay dos escrituras. Cómprele una parte a su mamá para sus hijos no se comprometa a decir, 
vamos a comprar en unión conyugal. Si no que usted compre como (antes decían albacea 
ahora dicen representante, las palabras han cambiado diferente). Entonces el abogado me 
dijo que le comprara a mi mamá. Hace veinticinco años que yo había comprado esto, ya 
estoy avanzada, yo me dejé dos cuadras porque hablando en los plenos ya he visto 
bastantes ejemplos cuando ya no tiene nada los arruman y le dicen... a qué vendió, a qué 
repartió, y... yo he visto más de cinco ejemplos... Entonces yo me dejé dos cuadras ahora 
las llamé a ellas. Venga, antes que se me apague la voz o antes que pierda la memoria 
vengan para que arreglen cada una su parte. Por esta casa, esta casa la hizo Narcisa que 
nadie le ayudó a poner, pero ni un clavo, pero sin repartir, aquí hay dos partes. Pero mi 
papá le dio orden de que hiciera su casita porque ya la casa de nosotros estaba avanzada. 
Hizo la casa pero nadie le ayudó pero a poner pero ni un clavo […].586 
El marido dijo, pero no tiene el mismo valor, aquí adelante que aquí atrás, y ¿qué sacas con 
el valor?, le digo. Yo que soy la dueña estoy ahí atrás. ¿Y los que viven ahí atrás qué son 
animales? Yo me quedé la parte de atrás. Siendo mío, que podría decir, esto es mío. Y allá 
les doy a ellos.  
JP: Cuando habla del chigualo era en una sala... ¿Cuánta gente se reunía en la sala? 
ZZ: uuuuh… ¿ya no le digo que bastantes?? Los viernes en la noche era más gente, 
sábado... en casa de la señora Matilde Zambrano.  
JP: treinta, cuarenta personas... 
                                                          
586 13:30... Hay que reconocer el trabajo... Zoraida cuenta las disputas entre hijos por la herencia de 
tierras. Quiere se compresiva, salomónica y ejemplar con su posición...  
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ZZ: más o menos... la sala era como esta de aquí que era grande y hacíamos una rueda 
grandotota para bailar ahí adentro de la rueda.  
JP: ¿Cuánta gente participaba en la rueda? 
ZZ: Todas la que querían. Solteros. Le cantaban al Niño, ya cuando ya lo despedían al 
Niño ya hacían una procesión ahí dentro de la sala o afuera si no llovía (porque era 
invierno). Antes era de diciembre del 25 hasta el dos de febrero que era la presentación del 
Niño Dios en el Templo. 
JP: ¿Había alguien con guitarra allí? 
ZZ: Sí, entonces no había parlantes. No había nada. Aquí trajo el alto parlante Don 
Antonio Quinapaya, y allá en Tosaguas también. Como Tosaguas era loma. Estábamos en 
sexto grado, en el 49. Trae ese parlante y las monjas que eran bravísimas con esa canción: 
como se viene la pava, en busca de su pavito. Lo copiábamos en borrador. Y yo ese día 
dejo el cuaderno de borrador como no nos tocaba, pero sí que le pegaron la mitad del 
grado... 
JP: ¿El parlante afecta al chigualo? 
ZZ: No había. 
JP: ¿La gente cantaba en la rueda o también recitaba? 
ZZ: Canto no más, cantos sencillos así como cantar un verso. Cantados, todos cantados... 
verso de enamorados... los hablados no más era cuando por ejemplo ya nos sentábamos así, 
las penitencias; a adivinar el ruido... gritar en la ventana: “me quiero casar y no encuentro 
con quien”. Así esas cosas. Esa era la penitencia, vaya y métale un pellizco a fulano de tal 
[...]. 
No importa que no te vea / ni una ni dos ni tres / pero mi palabra está firme / como la 
primera vez. Lo cantado. 
JP: ¿Una persona? 
ZZ: La pareja. El hombre le decía el verso a la mujer y la mujer al hombre. Yo me acuerdo 
que uno. El señor Nicanor, del otro equipo. Y dicen. Ya, que la mujer diga el verso 
primero. Y sale la Fina y dice: triste está mi corazón / triste no sé lo que tiene / triste con 
justa razón / triste porque así conviene. Ya que diga el verso: Cuando salí de mi tierra / le 
dije a mi corazón / qué bonita piedrecita / para dar un tropezón. jajaja Y esa se armó un 
relajo bravisísimo.587 Digo, ¿por qué cogían esos versos? Digan un verso sencillo588. 
                                                          
587 Parece un indicador de la creedibilidad que le daban a los versos que se cantaban. 
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JP: ¿Qué es un verso sencillo? 
ZZ: Por ejemplo: yo he visto la variedad / en media sala tendida / solo la muerte es verdad 
/ lo demás todo es mentira. Eso es un verso que no hiere a nadie. De amor también se 
decían: Dicen que el águila es / reina de todas las aves / así quisiera ser yo / de tu corazón 
la llave. Ese es el hombre para la mujer. Si el hombre, por ejemplo, tiene compromiso le 
puede decir [la mujer]: Mi madre me dio un consejo / al bajar las escaleras / que no me 
dejara creer / de palabras lisonjeras. Ya entra otra pareja. 
Ale: ¿Y si alguien se picaba? 
ZZ: Una vez Osvaldo Ribera con Flor Navarrete hicieron un relajo allá donde la comadre 
mariquita que ahí tenía... aaaahhhhh. La penitencia era sí, pegarle un pellizco, y le tuerce así 
el pellizco. Ese hombre bravisísimo le dijo: usted también es borracha, el origen de su padre...  
la otra bravisísima: usted no es un profesor, sino un come suela jajaja… Se armó un relajo 
ahí... 
Un verso le decía el hombre y la mujer contestaba. Allá en Tosaguas, cuando yo tuve los 
seis años que yo estuve en la ¿Mariya? nadie ponía el chigualo por lo lejísimos. Se armó un 
relajo una noche también porque el hombre le dijo: qué bonita cinturita / que anoche te la 
medí / con una vara de cinta / quince mil vultas te di. Va a creer que esa mujer bravisísima 
le dijo anda: por la calle andan diciendo / que nos queremos los dos / anda tonto 
alabancioso / que yo no te quiero a vos. Y salió bravísimo ahí esa gente el dueño de casa le 
dijo: no pues el pesebre ha de respetarse. Diga un verso bonito, es una señorita. No tiene 
para que herir a nadie. 
JP: ¿Hablar de la mujer era ofensivo?  
Ale: ¿Estaba mal visto que un hombre le dijera un verso ofensivo a una chica? 
ZZ: Estaba en la rueda, claro. Se salían de la rueda o le contestaba otro peor. Una noche 
me acuerdo la mujer de Don Sabulón... Espérame que yo también voy le digo a la 
¿pastorita?... Y el Marquito que estaba enamorao de ... y le dice un verso, y le dice... oye, 
contéstale: que al enamorado bobo / con agua se desayuna / se va tranquilo a su casa / sin 
esperanza ninguna. Le dijo la mamá que le contestara. Le dijo Monsita, usted Bellita no sea 
tonta, usted no diga eso... otro relajo ahí. Ya así se descompuso la cosa, vámonos... y nos 
venimos. 
JP: ¿Cómo se elegía la pareja que salía al centro? ¿Cómo se elegía? 
                                                                                                                                                                          
588 Con esto Zorita indica que un verso sencillo no es de búsqueda si no para no provocar alguna 
situación de ofensas 
441 
 
ZZ: Aquí estaba un hombre y una mujer. Al que le tocaba le tocaba, así no fuera 
enamorado: ya se va este jardinero / dejando este jardín solo / vamos saliendo de aquí / 
que bailen el baile todos. // El baile el baile todos  / toditos en realidad / que la flor del no 
me olvides / se nos va y no vuelve más.589 Vamos cantando y bailando el juego del 
naranjito / que a todos le ha de gustar / por divertido y bonito. // En este jueguito voy / a 
buscar a mi amorcito / que lo perdí por un beso / y hoy lo encuentro muy solito. // Este 
juego fue inventado / por un náufrago viajero / antes de coger la flor / que diga el verso 
primero... ahí cogía el hombre estaba solito en la rueda y sacaba a la pareja. 
Si te vuelves a perder // yo te volveré a buscar // si te encuentro en otros brazos la vida te 
he de quitar // ya se va este jardinero / dejando este jardín solo / vamos saliendo de aquí 
que bailen el baile todos. // Que bailen el baile todos / toditos en realidad / que la flor del 
no me olvides / se nos va y no vuelve más. Ahí se terminaba ese juego. 
La otra que dice: Salió la rosa elegante / salió a bailar el juego / si no quiere bailar / que 
diga el verso primero. // Ahí el hombre le decía el verso a la chica.  
Ale: Y se volvía a cantar otra vez el estribillo... 
ZZ: También se hacía así una rueda así, vee. jejeje. Una vez se ponen todas un nombre, de 
la Rosa no me olvides, Rosa paula, pero... y alguna le pusieron rosa erda. Entonces todos te 
decían yo huelo a mi rosa, yo huelo mi clavel, yo huel a mi jazmín, yo huelo a mierda jajaja. 
JP: En el baile del naranjito era el hombre quien elegía a la mujer... 
ZZ: Sí era la enamorada que le tocaba, le tocaba, y si no cualquiera...  
Ale: ¿Y usted bailó el qué hubo qué hubo...?  
ZZ: El fino Pepe Montes de Oca lo cantaba: la locura es lo que poco se contuvo / no es 
una rumba / tampoco es tango / pero al bailar así al señor / le zumba el mango. // Y si al 
bailar no le gusta mi pareja / ... coquetona, remolona, sí señor... 
Era que el finao Marcos García no quería andaba enamorado de Gracielita, era soltera, se 
levanta ese hombre con un bastón y le dice: No es que el hombrecito es guapo, porque le 
dijo: Lucero resplandeciente / préstame tus lindos ojos / lástima es que venga un flojo / y 
te lleve de repente. jejeje. No es que el hombrecito es guapo... 
JP: Y se casó y ya no volvió al chigualo... 
ZZ: Ya no pues ya se acabaron los chigualos, solamente uno aquí había donde el compadre 
Fidel. Y estaban cantando esta gente del otro lado, les gustaba divertirse, esta Umbertita, 
toda esa gente, eran cantantes. Aquí también, la fina Milagritos... Toda la gente por aquí le 
                                                          
589 -El baile del naranjito- 25.20, canta Zorita. 
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gustaba los chigualos. Luego ya se destinaron, ya se fue apagando la voz y ya na... ya se murió 
la tradición, sí. Pero era divertido y bonito. 
JP: ¿Queda viva gente de su época? 
ZZ: Ahorita ya los nacimientos son diferentes, ¿no es cierto? La mayoría ya están del otro 
lado, ya destinadas también. Ya los tiempos pasan. Los chigualos asomaron como hasta el 62. 
De ahí para acá. Toda la gente ya se destinó, otras ya se murieron. Ya se acabó la devoción. 
JP: En el campo también se vivía la rueda, se vivían los chigualos así... 
ZZ: ¡Claro! También. Lejos. Por acá. Acá había dos adentro, la señora Mariquita y la señora 
Matilde.  
JP: O sea que a unos cuatro o cinco chigualos iba por Navidad... 
ZZ: Mi papá se ponía bravísimo, que es que nadie atiende. Van a esas casas y ustedes no 
tienen donde sentarse... [dice ella] papá déjese de egoísmo que ante esa gente 
quiere…(risas) -Eso porque ustedes están enamoradas. -Usted también pasó por ahí. Le 
decía yo risas). ¡Dígame usted cómo voy a criticar siendo vieja si yo también pasé por 
juventud! Lo que me gustaba o lo que no me gustaba.  
JP: ¿Cuándo empezó a ir a los chigualos? 
ZZ: Como a los diez y ocho. ¡Sí, porque mire!, yo terminé la primaria de 15. De 16 otra vez 
allá en Tosaguas le dije yo. Ya de 18 porque de 17 se murió mi abuela. Antes decía... Medias 
me pongo porque estoy enseñada a ponerme medias, pero manta590 no me voy a poner yo. 
Se moría un tío una abuela. Antes el que no iba con manta lo sacaba el padre. Yo me iba 
aquí a la Estancilla, me compraba cuatro o cinco libras de cabulla. A mí me gustaba tejer. 
Me hacía cinco velos a la semana, cinco sucres cada velo. Blanco o negro (...) Mi papa... vas 
a hacer más plata que un jornalero de lo que ganaba el jornalero eran cinco sucres... hasta 
como dos años después de que me casé y ahí subieron a 7 (sucres)... Y cuando mi papá 
recogía cacao llegaba un muchacho y le daba cinco reales... después ya le subió a un sucre. 
Los Cusme viejos..., Don Siro, Don Tomás, Don Celestino, Miguel, Alfredo, Alejo, 
Domingo... en un solo día le levantaba toda la huerta... y con orden, no así como ahorita 
está la huerta desordenada, era con calle. Y había café almuerzo y merienda. A las cinco de 
la tarde eran que se levantaban, no a las once de la mañana. De las 7 de la mañana hasta las 
cinco de la tarde por un sucre. Tome Alfredo, decía mi papá. A él le daba los 12 y repartía... 
Yo me acuerdo, ahora cuánto gana un trabajador...  
                                                          
590 Mantilla. Era costumbre que para velar a un familiar se fuera al funeral e iglesia con mantilla, 
como en Andalucía 
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591La carne cuando yo me casé, dos sucres con cinco reales... Porque yo como soy mujer, 
no tengo marido, tengo que buscar la economía... también para que vaya sobrando para 
otra cosa. Usted con una libra de pollo (...) 
JP: ¿Las familias que hacían el chigualo eran pudientes? ¿Tenían buena economía? 
ZZ: Si no faltaba porque Dios no falta le brindaban un vaso de refresco, o un cafecito con 
rosquita.  
JP: ¿Bailaban después de tomar? 
ZZ: Cuando ya el Niño ya lo levantaban ya era el baile. Con guitarra, ahí no había este 
parlante. El parlante llegó el 54... Norberto Bravo 
Ale: ¿Qué bailaban? 
ZZ: Emiliano Borja, Ignacio Santana, Tinto Santana. Esos hicieron una orquesta. Y esos 
cargaban clarinete, cargaban tambor, todo el equipo de la orquesta. Con eso era que se 
bailaba. El parlante lo trajo Norberto Bravo, él no era de aquí, era de Charapotó. 
JP: ¿La gente quería el parlante?  
ZZ: Ya era la gente alegre porque había hasta dedicatoria, toda esas cosas.. canciones 
dedicadas para fulana de tal. Había de todo: pasillo…, el Ecuador se caracterizaba por los 
pasillos; Perú el Valls; Argentina el tango... la música de Julio Jaramillo. 
Y Jaramillo el 1978 en febrero. ¿Sabe por qué me acuerdo? Porque teníamos una matita de 
cacao nos trajeron, ahí murió JJ. Dice que estaba con oxígeno y le dio como coraje y se 
arrancó el oxígeno. Las mujeres se querían tirar ventana abajo. Es que cierto juego 
sentimental... para envolverte en besos quisiera ser el viento, eran ahí los pasillos... [cantan].  
ZZ: Amorcito lo encontré / donde menos lo pensaba / aunque en brazos de otro amante 
/ eso para mí no es nada. // Es el naranjito... Otro juego que jugábamos nosotros... Oiga 
jóven venga acá / no se haga del menester / de las chicas que tengo / la mejor es para 
usted. Porque el homber decía... Ya me voy desconsolado / a los palacios del rey / a decirle 
al rey moro / que aquí no encuentro mujer. Ahí lo llamanban: Oiga joven venga acá... 
Escojo ese no me olvide / una flor muy nombrada? / entre rosas y claveles / es la flor más 
aclamada. Ese era otro juego. (Con esa tonada...) Y ahí se metían en la rueda así a bailar el 
verso. Así sentado era a adivinar el ruido... jejeje (juegos con penitencias) eran distintas 
clases de penitencias. 
ZZ: Ya esos tiempos ya no vuelven. La juventud de ahora es otra... Le dicen vieja anticuada 
le dicen. Esas son cosas de antes, que había antaño, vieja anticuada (risas). Antes mire, a 




uno le enseñaban moral. Urbanidad, amar, respetar y obedecer. Todo eso ha desaparecido. 
Quien es respetada, se encuentra usted una persona ni la saluda. El amor es nace y muere ... 
Antes la crianza de antes [cuenta como no salía cuando querían] Nadie se mueve. Ahora ¿Y 
para dónde va, a qué hora viene? ¡Tanta preguntadera!!! Así le contestan a la madre. Antes 
si estábamos conversando como ahora, nadie se cruzaba por aquí, no por acá. Si se cruzaba 
y se le quedaba oyendo la conversación, se levantaba uno de esos...pin le daba una 
cachetada. Y el muchacho iba a decirle: me pegó fulano, allá le recibía el padre con otra, 
por algo te ha de haber pegado. Ahora la ley amparo social... protección a la niñez...592 
Yo me retiré, diez años estuve aquí en el magisterio. Los viejos tenemos una costumbre y 
los jóvenes otra. Y se ponen hasta bravos si [...] Antes vs ahora.   
El Niño... No hay cacao, café hasta se cogían 200 quintales de café. Si recoge ahora un 
quintal es mucho. A dos sucres la libra valía de café. Veníamos de Tosaguas... a las cuatro 
estábamos afuera... 
ZZ: Mi papá peso de la edad de 12 años hasta los 86 pesó...  
Ale: Yo si me acuerdo del finao Alberto 
ZZ: la familiar y la gente para qué lo dejaban salir que ya está viejo. Déjelo que salga, 
porque una persona que está enseñada a salir todos los días, se enferma.  
Vendía sombreros...Pero ganaba pues... Llevaba esas lamparitas de kere, entonces no había 
luz. Era invencible. Más vendía dos tres docenas de lámparas todo el domingo, las vendía 
por docenas...Y así pasé yo. La plata que hacía de la costura la invertía en sombreros... por 
Narcisa paga 400 sucres, donde las monjas... por los demás 20 cada uno (Ramón, Consuelo 
y Dolores). Más de 500 mire. Porque le digo yo por parte del papá ni de él supieron. 
Ale: ¿Cuánto tiempo estuvo usted con ese señor? 
ZZ: Como 17 años 18 por ahí. Si tiene más de 40 años fuera de aquí.  
Ale: Usted tuvo a esas muchachas seguidas. Año a año la que hay la distancia de Dolores 
con Consuel0. Una nación en el 66 y otra nació en el 68... Después la celesta en el 69, ahí 
en ese medio hay un aborto y ahí en el 71 la Mercedes. ¿Era año a año... porque que 
estábamos amontonadas?  
Ale: Para llevarse mal con su marido... ¿y se operó usted? 
ZZ: La cesárea... Me dice el doctor alcanza a tener seis más, más revoltosos. ¿En el 1981? 
Cuando se recuperó la señora Carmen... entonces lo tenían tres días sin comer y ni agua... 
donde veo un río me lo acabo. En Bahía, aquí no había Hospital... [...] 
                                                          
592 43’ 50’’ 
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Ale: Zorita, Zorita.... ¿qué vamos a hacer? ¿qué más hay? 
ZZ: No sé pue(s)... el año pasado estaban preparándose para hacerme los 83, este año ya 
no me hacen nada. Si San Juan supiera / cuál era su día / del cielo bajara / con mucha 
alegría. Así estoy yo (jaja). 
¡Mire!, yo nací el 23, amanecí el 24. El 23 a las 12 de la noche, ya festejé el 23 hoy San Juan. 
San Juan no llora. Mira San Juan va a ser el domingo y se acordará de mi. El domingo no 
llueve, el lunes... el martes está lloviendo. A los tres días los demás Santos se ve que le 
dijeron y Juanito ya pasó su santo que fue el 24 y se puso a llorar. Risas. 
Zoraida Isabel, Maria. Antes le cuadraban con tres cuatro nombres. Pedro Pablo Carlos 
Ferderico. [...] Habla de los nombres... 
La última que yo fui a dar a luz a Bahía, mi papá me regaló un chivo, un ternero. Mire el 
ternero daba 1500. 
ZZ: ¿Usted cree que le dió dos reales a la que me cuidaba? Ni para toma para que se tome 
una cola se tome un plato de comida fuera.593 
Ale: Y usted porqué vivía con ese señor... si ustede es una mujer trabajadora... 
ZZ: Mire, después de eso, se enreda con una mujer de agua fría. Ahí le agregaron tres hijos, 
porque esa mujer, cada hijo tiene su padre. Y otros que no han tenido hijos... Llegaba, esas 
sábanas las tiraba por allá. Bravisísimo... [...] 
Desde que yo me case yo tenía todo: vacinilla, lava cara, cama...plato todo. Solo el cuadro 
de la madre dolorosa lo conservo (lo rompía). Después nada, y mi cama. Todo hacía 
migajas lo quebraba. -Cogió un hacha un día para cortar los horcones para que todos se 
cayeran y se murieran. Si ese hombre más plata. 
Ale: Usted le tenía mucho temor… 
Zorita habla de la siembra del cacao y las inversiones en matas [..] La plata la fui a dejar a la 
cooperativa porque yo había hecho un préstamo de 18.000. "Malditas cooperativas"... Yo 
con ese señor sufrí lo indecible.  
Ale: Pero yo no lo hubiera aguantado tanto... 
ZZ: ¿Sabe por qué lo aguanté? porque me querían matar los viejos. Es que los mato. Los 
desaparezco... Por los viejos lo hice yo (por los papás de ellos). Y mire, y cuando yo venía, 
yo el negocio del sombrero yo tenía en el pueblo el puesto de una amiga. Yo no podía salir 
ni a la huerta ni al río a bañarme. Ya cuando regresaba ya no encontraba nada.  
                                                          




JP: [...] Voy a ver si hablo con gente de su época. 
ZZ: Ya de por aquí parece que soy la más vieja. Milagritos era mayor que yo. La señora 
Isabel es menor que mí. Aquí la que es mayor es la señora Mirella. Y allá (ella no salía). 
Después la señora... toda esa gente ya se fueron. Milagritos, o la comadre Amira...  
Ale: La abuela de mi mamá. Allá todavía hacen el velorio de la cruz. Donde Amirita. Ya se 
murió mi comadre, yo sí fui a velarla. Ya después no fue. La ahijada se murió. Era linda esa 
niña, se murió de una epidemia de sarampión, había una epidemia de sarampión. Dos 
ahijadas perdí yo ahí, una de la prima, en esa misma epoca, todas eran como para el cielo, 
eran bien bonitas. No me acuerdo cómo se llamaba. ¿El otro día me puse a ver cuántas 
ahijadas tenía? Adivine, a ver... pasada de 100 entre grado...entre grado,confirmación... la 
mayoría de los compadres ya se han ido para el otro lado ahí. Yo tuve compadres en verdad 
cuando la gente la quiere la ama la estima... el compadre pamiñito. Esa gente ya no hay 
nadie, ya no existe, ya se regaron... ya uno se fue para allá... Las casas viejas ya desaparecen. 
Aquí donde su madre porque ahí está, si no ya también... ¿Con quién vive ella ahí?  
Ale: mi mamá vive tres varones...  
ZZ: pero no plantan ahí... pero no es lo mismo que la hija mujer.  
Ale: Ella hace todo, lava, cocina, es la dueña de la casa... los hijos la tienen esclava... [...] Esa 
gente trabaja como esclavo... 
ZZ: Así me tienen a mí. Ya no haga tanto. Ya medio día para aquí tampoco no... Ahorita 
que estaba (le dicen) Ya no trabaje, ya bastante trabajó... Pero que.... Mire yo a las cinco y 
media yo ya estoy, a las seis estoy a fuera... Yo quisiera yo dormir hasta las siete como, en 
cambio, yo digo que por parte de mi mamá esa gente era vee. Se acostaban a las 11 de la 
noche y levantaban a las cinco de la mañana ya andaban afuera... 
Historia del Paludismo: 
Historia del Paludismo: yo estaba como de la edad, entre los 17 años y los 16 por ahí así. 
Pero era de unos paludismos que ahora me río... Ay, tiene anemia, tiene paludismo.... esta 
casa la estremecía usted ... que ya iba a morir... iba una señora, y yo flaquita... ya había 
dejado esos paludismos, pero no recuperaba. Me dice, oiga y usted es que: ¿va a pasar todo 
el tiempo su juventud? Flaquita y enferma, ojos y nariz... jejeje. Y le digo porque ya no sé 
ahora ya me han dejado esos fríos calenturas me ha pasado esos quesitos del tronco del 
tamarindo para que tomara de esa agua, pusiera el agua a hervida porque el vaso se cría dice 
que hasta pelo echa cuando ya no tiene remedio... 1:20’ Y dice, yo me vestía como que iba a 
salir como para ponerme a tejer. Y joven así unos aretes se pone una cosa, cualquier cosa. 
Le voy a dar un remedio: ¿no hay papayo macho? Y le digo, aquí abajito hay uno. Así como 
está mañana, arréglese otra vez, así como está hoy y váyase en ayunas, abrácese al papayo 
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dígale todo lo que usted siente, dígale todo lo que usted siente, que usted está enamorada 
de él, desde que le conoció y que no puede vivir sin él. Dígale todo lo que siente. Vea por 
tres días, ya el segundo día le digo bueno, vamos a fijar plazo para casarnos cuando nos 
casamos todas estas cosas, pero tiene usted que avisarles a los viejos Todas esas cosas, todo 
lo que era… 
Oiga, al tercer día el papayo ya estaba agobiado, el cuarto día se muere el papayo, se cayó el 
papayo, pero yo me compuse. Oiga mire, y después de eso recibí un mensaje ¿cuál era el 
mensaje? que prefirió morirse y no casarse conmigo porque no quería emparentar ni con 
los Zambranos porque eran dormilones ni... con los Vergara que a las cinco de la mañana 
ya estaban afuera y como el acostumbraba a dormir hasta las diez del día. Y por eso no 
quiso formar familia, y yo me compuse: cosa seria, fíjese. Y yo soy amante a las plantas... 
Simplemente con abrazarme con él como un enamorado. Me compuse. Esa fue la historia, 
el papayo prefirió morirse y no casarse conmigo, mire. jejeje. No quería emparentar ni con 
los Zambrano y ni con los Vergara... Yo me bajaba que mi mamá no me viera, era un 
secreto... Ale cuenta otra historia de cuando por medio de otro ritual mágico quisó perder 
el pelo y lo perdió. Las compañeras le dijero que se bañara detrás de la tarea de leña 
()...secreto eso y la verruga... ni  
JP, Ale: ¿Dónde escuchó versos? ¿Cómo aprendió versos? 
ZZ: En la rueda, aprendió versos cuando voy a cantar. También tenía una señora que tenía 
una libreta de puro verso. Yo lo copiaba.  
JP: ¿Los conserva? 
ZZ: Esas muchachas mías me quemaron todo. Me quemaron historia sagrada, tenía el libro 
de los versos regular... todo desapareció. Todavía alcancé a merecer el cuaderno de quinto y 
sexto grado. Eso tengo de recuerdo y el album de costura.  
Los copiaba en la casa y devolvía el cuaderno.  
JP: ¿Entonces cuando iba a la rueda ya sabía versos? 
ZZ: Yo ya sabía, me gustaba a mí la poesía. En sexto grado había ese libro el hogar y 
escuela ecuatoriano me parece que era.  
JP: ¿Y sabían amorfinos en la escuela? 
ZZ: También, adivinanzas, refranes anécdotas, montón de cosas en lo que era gramática. 
Mire la sierra es más avanzada en educación que todos 
Zoraida y su hija Narcisa... 
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Narcisa: Usted tiene que poner tres formas a su persona. Ponerse con el verso media brava. 
Hay otro verso que usted está relajada, y hay otro verso que usted está coqueta. Usted le 
tiene ahí un hombre, y no está el hombre, sino que se lo imagina que es un hombre ahí... 
Aplique no solo una forma de su... El tiempo con el querer / hicieron una contrata / que lo 
que el querer dispone / el tiempo lo desbarata // hay ojos que dan enojo(s)/ hay ojos que 
congracean / hay ojos que con mirar / consiguen lo que desean.  
[...]  
Narcisa:  se enamoraban allí las bandiditas... 
dígase un verso, allá está un hombre que le manda un verso enamorándola y a usted no le 
gusta este hombre. ¿Cómo se defiende usted en el verso?:  
ZZ: Del cogollo de la palma / me comiera la mitad / que no hay cosa más amarga / que el 
amor sin voluntad. //  
Narcisa: Ya vió y si le gusta alguien que le encantaba, que el hombre le gustaba, pero no 
tenía plata y era un amor con interés: Usted era quien me decía / en varias conversaciones 
/ que plata se cambiaría / pero menos corazones. 
Nacisa: Ya y si el hombre fuera pobre y enamorado de usted, y usted también pobre, sin 
plata también enamorada de él; ¿cómo le galantea usted?:  
ZZ: Él me dice primero: si por pobre me desprecias / amiga del interés / el rico se te va 
mañana / el pobre vuelve otra vez. // Yo le podría contestar: cuando salí de mi casa / le 
dije a mi corazón / qué bonita piedrecita / para dar un tropezón.  
Narcisa: Está coqueteando con él... Así tienes que sacarlo... son defensas, si tú me mandas 
cortesía, tú me mandas coquetería, me mandas groserías yo también groserías... 
ZZ: Ayer pasé por tu casa / y alcé los ojos y miré / un letrero que decía / yo para ti no 
seré. // Entonces la mujer le contesta: Y yo como supe de él / borré aquel y dejé otro / en 
el que también decía / ni yo para tí tampoco 
Narcisa... Ahora usted cogió esa cosa de versos como de los 60 años. Cuando ya se 
comenzó a hacer viejita. 
ZZ: ¡Cómo que no! Yo era la guía de los pesebres, de los pesebres yo era la guía: si va con 
Zorita que vaya.  
Narcisa: ¿Quién le enseñó tantos versos a usted? 
ZZ: ¿Y no salíamos a los chigualos? 
Narcisa: pero usted cómo los aprendía... también había libros... 
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ZZ: si usted tenía su cuaderno de versos, decía préstemelo, sí, cuaderno cantaban las 
cantoras... De libros no aprendí 
Las arañas ponzoñosas / que en el monte tienen nido / salgan todas a picarme / si yo 
volviera contigo. 
En Chigualo Flavio Alfaro 
JP: ¿Por qué hacen el chigualo? 
Clever: Es una tradición. Tenemos esa devoción por el Niño Dios de cuando vivíamos en 
Chone, en la otra casa allá en Rio Grande. 
Mi tío lo cambió lo compro, y fue una  
La devoción de nosotros es una tradición.  
JP: ¿Lo hacían sus padres? 
Cl: Nosotros, mi señora y yo. Tengo 50 años, decir cuando yo me comprometí, al poco 
tiempo comenzamos a hacerle estos velorios al Niño Dios. 
Rm: Pero antes… ¿A quién vio vivir es tradición? 
Cl: Nosotros somos compadres de otro Niño Dios, de otro tío mío. Ellos hacían bajadas al 
Niño Dios. Nosotros fuimos padrinos allá. Esto es una tradición que casi nadie lo hace. 
¿Por qué cree que ya no lo hace la gente? 
Cl: ¿La gastazón?  
Rm: El recurso económico 
JP: Así que esto es un gasto. Aquí hay más de 1500 dólares. Chancho… 
Rm: Él tira la casa por la ventana 
Cl: Yo abro las manos(s). Mi velorio es público aquí para el que quiera venir. Lo pongo 
hasta por la radio. Sí, lo pongo hasta por la radio. Se anuncia como algo muy público. 
JP: ¿Quién viene? 
CL: Viene familia de Chone, de Manta, de por acá,  
Rm: Reunión social con la familia para compartir… 
Cl: Compartir con las amistades… 
JP: ¿Ud sabe versos? ¿Luego participa? 
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Cl: Sí, lo que pasa que no estamos para allá para acá, controlando todo… 
Hermano: para que la gente se lleve buena imagen. ¿Por qué cree que cada año llega más 
gente? 
Cl: Aquí nosotros tres años haciendo esto. El primer año no llegó gente casi. Estábamos 
bien, recién conociendo a la gente… El año pasado llegó bastante gente… como 
cuatrocientas almas… 
JP: ¿Y de esas 400 la gente hace versos? 
Cl: No, no, no... Una parte nada más. Los que son padrinos, los que quieren cantar. Entrar 
a la rueda. La gente comparte. Y así es esto, comida sí para todo el mundo que llegue. Yo 
maté dos chanchos, los sanchos valían 600 dólares y compré más de 20 libras más afuera.  
Hermano: Si usted por a o b anuncia que va vender ese animal se le muere. (Superstición) 
Cl: Nosotros lo engordamos por la tradición nombrados para ello. 
Señora preste su machete  
para cortar un zapallo 
para darle a esta yegua  
que anda en busca de caballo 
 
De antes ha venido 
con el nabo en las rodillas 
solo para verte el culo  
lleno de mosquillas 
 
Navegando en una bota 
se puede usted meter 
el huevo y las dos pelotas  
 
Claro, ya son versos chocantes 
 
JP: ¿Cuándo los aprendió? 
Cl: ¿Yo? cuando nací. 
 
JP: ¿Los ha visto escritos o normalmente los ha escuchado? 
Cl: de la mente uno 
 
Conversación con Ramona Cedeño 
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RZ: Que se va la noche, a qué hora es que vamo(s) a cantar. ¡Mándales a todit@s para 
abajo! 
JP: ¿Usted de quien aprendió los versos? 
RZ: De mi mente. No, yo los escucho en las distintas fiestas y se me van quedando.  
JP: ¿Nunca los vio escritos? 
RZ: No, no. Yo los escribía, yo tenía dos cuadernos. Uno de versos del Niño y otro de 
versos de rueda. 
JP: Algunos para enamorar 
RZ: Claro, Amorfino se dicen… 
JP: Le hacía versos a usted para enamorarla 
RZ: ¿A mí? No se atrevían a decírmelos. Risas… 
Román: ¿Nunca escuchó a sus abuelitos decir amorfinos? 
RZ: Yo si los escucho en la radio o donde sea que voy explicando… se me van quedando 
también. 
JP: Pero esto no ha sido de niña, me imagino que eso no era de niña 
RZ: Desde pequeñita me encantaba demasiado. Mi madre dijo que le dijo a un chico: de los 
tontos como tú / tengo una bodega llena / yo los estoy regalando / a tres sucres la docena.  
Yo porque se lo dije hasta un chico, la señora que estaba con el chico en la rueda le 
respondió así el verso. Es que esa es la respuesta 
Román: tócate la barriga / haber el tonto que se te ha comido /… ese es el más vulgar. 
Tonto pero no advertido594 / tócate la barriga / verás lo que el tonto se te ha comido.595 
Ese no le había escuchado yo, en cambio, decía: tú dices que no me quieres / porque no te 
he dado nada / tócate la barriga / verás cómo estás preñada.596 
                                                          
594 Es típica que se adjetive con el participio de una acción para dar esa cualidad al sujeto. 
595 Digamos que es el hombre quien alardea para ofender y la mujer se presenta como una presa que 
de ser casada pierde la honra. La mujer tiende a expresar sus ofensas a través de otro tipo de 
discurso verso. 
 
596 La forma más explícita de decirlo sería la anterior, pues el duelo habría en un terreno de la 
ofensa personal y el decoro. El se hace sentir ganador con la humillación. Este juego en cuanto a 
los temas se encuentra habitualmente en las batallas de gallo596, donde la teatralización improvisada 
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JP: ¿Piensa que ha cambiado mucho la fiesta del Niño Dios desde ahora respecto a 
entonces que lo vivió de joven o es parecida? 
RC: No, para mí es tan igualita. 
JP: ¿La gente joven también participa? 
RC: Ahora son pocos estos pesebres. La señora que estaba con 
JP: ¿Ha habido cambio? 
RC: En mi tiempo de antes, cuando yo era soltera había pesebres, era de casa en casa. 
Nosotros todas las noches cantábamos en una casa. Desde que comenzaba la navidad hasta 
el dos de febrero. 
JP: Quizá antes más, porque vivía la fiesta mucha gente. Ustedes son de Chone… 
RC: Claro, nosotros venimos de Chone, más arribita, a 15 minutos, Rio Grande. 
Román: Él viene exclusivamente a ver a personas guapas y a [escuchar] a bibliotecas 
andantes como ustedes 
JP: ¿Vienen sus nietas a la fiesta? 
RC: ¡Cómo no! Todas ellas son nietas. Pero a ellas muy poco les encanta. 
JP: ¿Saben los jóvenes hoy como sabían entonces ustedes? 
RC: Los jóvenes hacen la rueda, pero hacen… dígame el verso, dígame el verso. Unos 
pocos de montubios que no se aprenden un versito. 
Hija de RC: Usted sabe que ahora todo ha evolucionado, que los chicos de ahora ya vienen 
al velorio para bailar. Ellos se divierten con cumbia, merengue, reggaton… 
RC: Yo decía un verso, vea: Yo saco la cara / por el pobrecito / porque no ha aprendido 
/siquiera un versito 
JP: Pero si no sabía versos mal iba si quería enamorar a alguna chica… 
RC: No sabía ni uno, eran tontísimos. Contáo era el que decía versos. Yo tengo un hijo, ese 
para decirle versos a usted se le va sin freno. (No vino, se quedó allí en Chone) 
                                                                                                                                                                          
se centra en la vejación y humillación al oponente por medio de imágenes que expongan el ridículo 




Román: Antes todas las casas tenían la repisa donde se ponían los Santos. Y ahí, 
normalmente, casi todas las casas tenían el Niño Dios… aunque no hicieras el chigualos, 
pero era de por sí… 
RC: Claro, mi padre tenía el Niño Dios y hacía el chigualo […] Tenía un Niño antiguo, que 
era de madera. 
JP: Me interesa saber cómo lo ha vivido usted y como lo viven hoy los jóvenes 
Ramona: Los jóvenes son, ya le digo, montubios597 () tienen vergüenza pero ellos entrando 
en la rueda. Para que hagan la rueda ahí que ir al puesto para que se levanten… “yo sí voy a 
la rueda, pero si me dice el verso” 
Ramona habla del su entusiasmo por aprender las canciones, su ánimo por encima de las 
ganas de incluso sus mayores.  
La hija habla de que su abuela no sabía versos. Cuando anduve por ahí por los chigualos yo sí 
me acuerdo que había chicos que me decían versos solitos. A veces usted no nos dejaba 
ir… 
R: O sea que yo para mí, me encantó cantar… yo tenía una amiga que era versadora, le 
gustaba andar… ya a las seis de la tarde venía me decía olvídese de todo. Decía Ramonita 
vamos a cantarle al Niño. Ya le digo, se le cantaba al Niño desde el 24 hasta el dos de 
febrero toditas las noches. En cada casa se cantaba al Niño. No por ser sábados y 
domingos no se cantaba 
 
Román: Hay otro verso para tapar al niño para jugar… 
Y sus abuelitos no se acordaban  
RC: Ya le digo que anteriormente eso no era. Por ejemplo, mi mamá era rarísimo que 
cantase 
JP: Pero entonces esa tradición que se ha conservado cómo se transmitió… 
RC:  
Esa tradición de los chigualos que se ha conservado hasta ahora como puede ser que no se 
haya conservado.  
RC: Yo, mi hermana que ya murió ella también le encantaba. Ha de haber escuchado ese 
verso que decía: de todos los meses / más me gustan dos / el mes de María / y el del Niño 
Dios 
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Román: Antes así los pesebres de cada casa, pero también había, por ejemplo, en mi 
parroquia, hacían un pesebre comunitario que era el pesebre que estaba al lado de la iglesia, 
y ese pesebre iba la gente que estaba al lado de la parroquia. ¿Pasaba aquí lo mismo? 
RC: íbamos de casa en casa donde estaban los pesebres. Yo fui nacida y criada en ese sitio, 
yo ya sabía en todas las casas que había pesebre del Niño. Y no solamente por ahí. 
Nosotros íbamos a Río Grande, a la Choza. 
Pero antes sí se iban por la misma devoción que tenían al Niño. 
RC: Mi hija yo venimos de Manta, porque yo este velorio no me lo quiero perder. El dueño 
de la casa es mi hijo el tercero de mis hijos. 
JP: ¿Y por qué lo ha hecho? ¿por qué seguía la tradición? 
RC: A mí me encanta cantarle al Niño, y también me encanta hacer la rueda y decir los 
versos y escuchar los versos.598 
JP: ¿Lo ha enseñado gente joven 
RC: Unas personas hay, otras no pueden responder, aquí hay un padrino que son del 
Carmen y esa señora desde que iba solita a los pesebres donde mi hija, ella admiraba de que 
yo le cantaba tanto al Niño. Ella decía, oye Ramonita de donde es que saca tantos versos. 
De mi mente, de mi mente. Por eso uno le dice al Niñito: permiso Niñito / que voy para 
dentro / a sacar los versitos / de mi pensamiento. // Yo no canto versos / que sean de 
poesía / yo canto los versos / de la mente mía.  
 
El estribillo caracol / El caracolito nacido en el mar / 
Este Niño lindo es nacido en el mar / y su residencia es en Pechichá 
Los Amorfinos son para los jóvenes, para los enamorados, bien bonitos que se escuchan. A 
veces... ¡Diga un versito! 
Román: El corazón me pediste / del pecho me lo saqué / por acompañar al tuyo / sin 
corazón me quedé 
RC: El amor que te tenía / en una rama quedó / vino un fuerte remolino / rama y amor se 
llevó  
Román: De todos los cristales / yo quisiera ser la copa / para andar de mano en mano / y 
terminar sobre tu boca 
RC: uuu... versos hay muchísimos... Ayer pasé por tu casa / me tiraste un limón / el limón 
cayó el suelo / y el jugo en mi corazón // clavelito colorado / nacido en el mes de enero / 
contigo me he de casar / si tú eres mi amor primero 
Román: Clavelito colorado / sembrado de tres en tres / .... / si no me la robo a usted 
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RC: Los hombres de hoy en día / son como la paja seca / no tienen para el arroz / ni tiene 
para la manteca 
 
Román: Yo si tengo para el arroz y también para la manteca / y me sobran cuatro reales pa' 
cualquier mujer coqueta 
Coquetas son esas tontas que dan a torcer el brazo yo no soy de las que gasto pólvoras en 
gallinazo 
si en la puerta de su casa / se ha formado un gran lazo / al olor de su mortecina / es que 
viene este gallinazo 
RC: señora va a disculpar / ese horrendo machetazo / que al olor de este cuerpo? / ha 
llegado este gallinazo 
Román: y ahí es que empiezan los fuertes. 
RC: ¿Y usted si sabe este que dice? Señora preste el machete / pa' cortar este zapallo / para 
darle este ... // Cuando te estaba queriendo / eras mi canto y mi adul / ahora que no te 
quiero / contigo me limpio el [...] 
Román: risas... ¿sí las estás escuchando?... fuerte... yo no me quisiera meter en una ráfaga 
donde... Antes había una radio, la unión que hacía un programa de versos, una radio muy 
metida en lo cultural... "las campiñas manabitas cantan..." Y entre diciembre y enero se 
invitaba a amorfineros a cantar en una radio y ahí habían.. en Chone... 
RC: todavía en esa radio saben haber un programa de tarde, de las cuatro en adelante... La 
unión era... 
Román: Se traían de cada barrio, de cada montaña traían cantantes a guitarra pura y luego 
también el amorfino. Ahí era cuando lo escribían y cuando le gustaba el verso lo copiaban. 
Entonces había un libro, un cuaderno para copiar el verso del Niño y se copiaba también se 
el verso como tal. 
RC: conforme hay versos bonitos hay versos feos... Niñito bonito / ... / si no le canta / 
bótenlo al camino... 
Román: Niñito bonito vestido de aguas / dígame si sus pastores / le han cantado ya 
RC: Niñito bonito / diga la verdad / si sus papacitos / le han cantado ya // Niñito bonito 
/ vestido de blanco / todos tus pastores / sentado en el banco // Niñito bonito / del 
cabello azul / el que no le canta / pasa de montubio 
Román: montubio es el que no habla. El que está callado, el que te mira. 
Ramona: ... hay que estar rogando para que canten 
JP: ¿y cuando se hacía hace 50 años? 
RC: No había que estar rogando a nadie. Todo el el mundo se juntaba. [Se decía] Esta 
noche es la última noche del velorio del Niño Dios, a las seis de la tarde se le comenzaba a 
cantar al Niño. 
JP: ¿Y se paraba la gente en la rueda? 
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Román: sin necesidad de que lo sacaras... inclusive se chocaban los versos, tenía uno que 
pelear porque había mucha gente que quería cantar. Y no era la gente vieja, en realidad era 
entre jóvenes y gente más... 
RC: Usted si ha escuchado el verso que dice... mi hija... 
Román: a mí me han hecho quedar algunas veces mal. Con gente como usted me quedo 
calladito... Yo me imagino que usted debe saberse unos quinientos versos... 
RC: más... 
Román: tal vez más, yo la he escuchado y yo sé que no repite, va diciendo... 
RC: yo no canto versos / del año pasado / canto de este año / al recién llegado 
Román: cuando vayamos a su casa nos ponemos a decir ... 
 
Comienza la rueda y tras el primer verso mediado el estribillo típico del baile del 
sombrerito se interrumpe con el segundo. La señora que contesta se calla tras decir el 
primer verso. 
Allá arriba en esa loma / tengo un palo amarrado / donde yo voy por la noche / cuando 
estoy enamorado 
Ahí arriba en esa loma / ... Cambia de estribillo... en el centro de la mar / suspiraba un peje 
bagre / en el suspiro decía / no hay amor como el de madre 
De nuevo se interrumpe el juego unos 20 segundos hasta que sale la siguiente pareja y se 
lanza el verso. Esto contrasta con lo que la misma señora Ramona decía a cerca de que no 
había que rogar a la gente de la rueda y con lo que comentaba el mismo Román cuando los 
versos se solapaban. Muy a diferencia de entonces, o eso, en ahora hay constantes vacíos e 
interrupciones. 
Allá arriba en esa loma / tengo un palo de algarrobo / la muchacha que me quiera / esta 
noche me la robo 
Esta cuarteta refiere a un tema que ha sido estudiado por la antropóloga Silvia... en las sociedades cholas'. 
En las montubias se puede saber por el verso que había jóvencitos que preparaban su huida de enamorados 
cuando los padres no estaban tan de acuerdo. 
Otra vez se interrumpe por casi diez minutos... 
Canta Ramona: en un vaso de cristal / metí la mano y saqué / una prenda de mi gusto que 
jamás la olvidaré 
 Amiga mía yo la quiero / yo la tengo estimación / yo la llevo retratada / dentro de mi 
corazón 
¿Más de veinte segundos es demora la contestación? 
Cuando salí de mi casa / de nadie me despedí / salvo de una hojita verde / que cayo 
encima de mí 
De todos los cristales / yo quisiera ser la copa / para andar de mano en mano / y 
reposarme? en tu boca (6' 40'') 
7' 20 el siguiente verso:  
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En el centro de la mar / suspiraba un peje bagre / en el suspiro decía / no hay amor como 
el de madre 
Digame en que botón / yo ... me lo comí / la mata que va llorando / como yo lloro por tí 
¿...uvillas? en el árbol / no se pueden marchitar / amigas que se quieren? / no se pueden 
olvidar 
Estribillo 
He tenido veinte novios / y contigo son veintiuno / a todas las hago ... / no me caso con 
ninguno. 
Eres chiquita y bonita / eres como yo te quiero / eres alhajita de oro / hecha del mejor 
platero. 
Clavelito colorado / nacido en el mes de enero / cómo te voy a olvidar / si fuiste mi amor 
primero. 
clavelito colorado / se ... de tres en tres / hasta el nombre me lo quieto / si no me ... 
Esto es lo que a mí me gusta / esto es lo que a me agrada / ... / somos personas honradas 
Yo soy el tigre pintao / de las pintas menuiditas / yo soy el que me enamoro de las 
muchachas bonitas 
más de un minuto... defiéndase comadre 
En la rueda está mi amor / pero no digo cual es / en silencio lo he querido / y en silencio 
lo amaré (este verso lo vuelve a cantar la señora Ramona que) 
 
Jesús Cedeño, Río Grande, Chone 
 
JC: Ellos ya había dejado de hacer, pero como quedó el Niño Dios y después le regalaron 
los abuelitos a mi mujer entonces queríamos hacer la fiesta del Niño Dios. Hacer la subida 
y bajada, porque la subida se sube el 25 la subida del Niño, el 25 es Navidad. Hay que tener 
arreglado el pesebre para ponerlo. Y ahí la bajada se la dejamos porque en algunas partes el 
seis de enero, el 20 de enero, entonces nosotros dejábamos la fecha para el dos de febrero. 
El uno amaneciendo.  
Raimundo: ¿Y donde lo hacen? ¿Aquí? 
JC: Arriba se le hace la fiestita, en caso de llover 
Román: ¿Cuántos años lleva haciendo la bajada? 
JC: Ya tenemos desde el... 77 al 87 estuve en una hacienda... desde el 87. 
Román: ¿Lo hacía su abuelita? ¿Era colectivo...? 
JC: Lógico, se le busca padrino, y nosotros traemos unas 20 personas 
JP: ¿Por qué lo dejaron de hacer? 
JC: No sé por qué dejaron la tradición, pero eso no se puede dejar nunca, tiene que seguir 
de largo, año a año, pero si no pueden venir en la subida, en la bajada 
Román: A veces esas bajadas se dejan de hacer por muerte de algún familiar cercano 
JC: También sí, por el duelo...  
JP: porque al final también es una celebración... 
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JC: ¡claro!  es una fiesta 
La apreciación de que es una fiesta es importante. Cuando la muerte de algún familiar ha sido reciente y 
todavía se vela al muerto, el velorio al Niño o se suspende o no se baila. Varios casos encontramos en que 
una persona no asistía a chigualo por velar una persona querida. El caso de Bella, catequista de Casa 
Grade es sintomático, pasó años velando a su hija durante ese tiempo no acudió a baile alguno…  
JP: ¿Y en el chigualo ha vivido usted juegos de rueda? 
JC: ¡claro! Y se le canta al Niño. Después de cantarle al Niño, ya hace una rueda para jugar 
los juegos de rueda. ... el baile del sombrerito, la caciquilla (chivado), la calabaza... 
zapateando el calabaza... Este... la pájara pinta. 
El gallinazo no no, el sombrerito, 
Román: Se hace siempre el baile del sombrerito siempre, después de la bajada 
JC: Siempre, siempre, hay versos que son buenos y otros son... 
Román: Díganme...Usted era de los que escribía los versos en cuaderno o de los que se los 
sabe de memoria 
JC: Aquí mi esposa sabe tener los versos para cantar y los versos de rueda también escritos. 
El hecho de que contaran con una libreta ya suponemos que es un retroceso para la memoria 
JC: había bastantes chigualos, íbamos a todas partes con mi hermana,  
JP: ¿quién los vivía, la gente joven, sobre todo? 
JC: También le gusta a la gente joven, avanzada. Pero esto es para los solteros. Para que 
ellos disfruten para que digan los versos cuando estén enamorados.  
JP: ¿Era una ocasión para decir algún verso algún joven si tenía alguna enamorada? 
JC: Lógico. Bueno, si no se había declarado se podía declarar en la rueda diciéndole 
cualquier verso.  
Román: Si no estaban la mamá o el papá... 
JC: No, pero si no eran versos chocantes versos colorados... Una chica salío con un 
moreno a la rueda y le dijo el del gallinazo... primero era la mujer y después el hombre... le 
dice... Discúlpeme señorita / tápese este machetazo / que ... este gallinazo ... puta pero ... 
era un verso coloradísimo; y lo siguieron, tuvo que salir...  
JP: ¿Y cómo es que la mujer dijo primero el verso? 
JC: Ese le dijo un verso chocante que no le gustó a él porque era negro ya, entonces él ... 
JP: Recuerda que sus abuelos supieran versos 
JC: Todos sabían,  
JP: También participaban en los juegos de rueda 
JC: Normalmente le decía a los jóvenes que no se sabían versos... se lo decía para que 
canten en la rueda para que sigan... 
JC: [...] fueron a hacer la rueda a jugar, no sé si es que no sabía todo el verso o se le olvidó, 
un primo de mi mujer... y le dice el viejito: yo no he visto joven tan pendejos que no sepan 
un verso. 
JP: Recuerda también que sus papás se enamoraran también en la rueda 
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JC: No sé cómo se enamorarían.  
Román: pero la gente si utilizaba el juego para enamorase para tirar el verso a la enamorada 
JC: De repente, pero el que tiene miedo a enfrentarse para hablar a una mujer, o se 
masturba, o   para hablar, tiene que esperar al momento de cómo llegar para declararse... 
Yo nunca he sufrido eso, voy a un baile y ya comienzo a hablar si es que me gusta.   
Este detalle no puede pasar desapercibido, el baile es algo muy habitual en el imaginario. 
Román: ha sido pícaro.... 
JC: tengo que decirle lo que mi corazón siente ¿sí o no? 
JP: Y podía bailar con ella 
JC: ya salían a bailar pues era un baile, en baile se aprovecha para hablar... 
Román: algún rato estuvo en versos que te diré con su señora en algún 
JC: yo con mi mujer, no nunca estuvimos así, hacían la rueda no nos tocó salir a decir 
versos. 
Román: Y otra que le hayan dijo versos, cortejo, así de largo 
JC: en la soltería sí, decían algunos versos medio picantones pero ahí tenía que 
aguantármelo yo. Yo todavía no tenía mujer, era joven. Estaba enamorado de una chica... 
un verso bonito... ahí decía el hombre primero y después la mujer... si la mujer le hecha 
primero el verso ahí le quita la vuelta. Un verso bonito porque era para ella ¿no? La 
hermana... ...Un árbol seco sin hojas / que sombra me puede hacer / un corazón ocupado 
/ que amor me puede tener... Y yo era soltero... 
[..] Recién se casaron por la iglesia, estuvo bonita la fiesta. 
JP: ¿Por qué tardaron tantos años en casarse por lo eclesiástico? 
JC: Nos quedamos solamente casado por el civil, y yo decidí ahora... nos vamos a casar por 
la Iglesia. ¿Qué pasó? Cómo tenemos un hijo en Italia que no podría venir esas fechas. 
Nosotros nos casamos en diciembre del 61. Durante esa fecha tuvimos los seis hijos y dos 
b abortos, hasta el 79 que tuvimos el último que le hicieron la cesárea a mi mujer... en el 77 
murió mi hija, después de eso a mi me llamaron para irme a una hacienda por el Carmen.  
Estuve 10 años trabajando en ganadería. De mayordomo de la hacienda. Me fue bien por 
allá pero tuve que venir de vuelta por acá porque hubo problemas entre el yerno de mi 
compadre que le había dado... ya decidí venir de vuelta. ... Me dijo el patrón usted no se me 
va ... Eso fue a los ocho años de estar allá, me le quedó dos años más. Mi yerno se metió a 
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hacer me problemas, pero por detrás andaba a la mala, a la suegra que era mi comadre. 
(problemas en la hacienda). hectáreas... subimos a la casa y nos acomodan los esposos... 
 
Dalinda Molina, Calceta (chigualo, 27/01/18) 
Ahora se está perdiendo la tradición… Mire antes, hasta se enamoraba uno así, porque uno 
tenía la oportunidad que ahora las niñas tienen, libre. Tienen bastante libertad. Entonces le 
decían 
JP: ¿Cuántos chigualos vivían? 
D: Comenzábamos diciembre, enero, febrero, marzo, hasta en el mes de abril bajaban el 
niño Dios. 
JP: Y ¿dónde…? 
D M: Allí en la Venturita, Cabello, Arrastradero; porque todos esos sitios formaban sus 
chigualos… claro, zona campesina. Yo soy capirita, no porque esté aquí, pero soy bien 
capirita599 risas. 
Así decíamos cuando decían el versito que decía: Debajo tu casa grande // voy a hacer la 
mía chiquita // para unir los corazones // con suyo señorita 
Ya, y ahí dice el otro: mi madre me aconsejó // con la pluma de la ollerita // que para vivir 
casada // mejor viva solterita 
Entonces venían todas la contraversiones: 
Desde el viernes en la noche ya teníamos destinados los chigualos. Lloviera o no lloviera 
nosotros nos íbamos a los chigualos. ¿Si me entiendes? En la casa de alguien. Son reuniones 
que hacíamos de los chigualos.  
JP: ¿los juegos de rueda? 
DM: El baile del sobrerito, zumba el mango, la pájara pinta, el goyo sabido, todo eso se 
jugaba… y también mi señorío. Eso por lo menos era para personas serias, na más se 
sentaban en los bancos allá y en los bancos acá. Y decía: 
buenas noches mi señorío matutirurirulá // que quería mi señorío matutirotiro la // yo 
quería uno de sus hijos matutirotiro la // ¿qué oficio me le pondría? Matutirotiru la // … 
si era hombre le ponía oficio, a ver que oficio le gustaba, y a veces estaba a golpe hasta que 
le gustara el oficio. 
                                                          
599 Dícese de gente humilde, de campo. 
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Así eran lo chigualos antes 
JP: ¿Quién decía el verso? 
Decir, hombres y mujeres. Los viejitos todos jugábamos. Cuando no había jóvenes 
cogíamos lo viejitos para jugar.  
Y también jugábamos ese juego del Florón. Ese casi no me gustaba con las manos acá 
adelante, me gustaba con las manos acá detrás, risas, porque con tanta gente con nosotras 
sentaditas podían aruñar las piernitas. Matutiriotirola… 
♪El florón está en tus manos, en la mano está el florón, floroncito de mi vida prenda de mi 
corazón♪ Ahí le preguntaban a ud si estaba como disimulando, “tú lo tienes”, y si 
respondía no tengo: ahí tiene que decir un verso. Así decía ese juego del Florón. 
JP: ¿Y cuando llegó aquí a Calceta? 
DM: Yo llevo 25 años aquí.  
JP: ¿Y ya no vivió igual? 
DM: Yo hago mi velorio del niño dios todos los años… los versos del niño son inventados. 
Yo sembré una hierbabuena sembradita en un cajón, para que me enamoraría de ese 
hombre tan pipón 
Allá arriba en esa loma está el pájaro urraca de tanto quererme te estás poniendo flaca 
A la semejanza de lo que se ve de lo que se vive.  
Aquí, aquí ya no he vivido las ruedas, bueno, una vez con Carmita participábamos allá en la 
cancha. 
 Pero ya aquí en la casa no porque ya (la gente nos creerá locos) la gente ha perdido la 
tradición, si me entiende. En cambio, en los tiempos de nosotros sí, uuu nos reuníamos… 
dice “esta noche hay chigualo en tal parte” ya, y nos huíamos. Vamos donde mundo 
Párraga…. 
Yo me casé de 28 años tengo 62  
JP: ¿casada o soltera también jugaba? 
No, no, soltera, soltera. Por eso duré mis 28 años soltera, coqueteé bastante porque había 
que dar bolita pero que fueran de maní pa’ que se fueran… ahí conseguí en los chigualos mi 
esposo. Es que él sabía que yo me iba a cabello, donde Mundo Párraga a los chigualos, pues 
para ver porque ahí me veía.  
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Claro en la rueda me veía jugar en la rueda y decía entretenerse, así no entrara conmigo, 
pero si lo ponían allá, dos, tres mujeres no nos movíamos, estábamos ahí no más; el 
hombre era quien iba cruza y cruza de pareja. Entonces tenía que llegar acá y cuando se 
hace (llegaba) un abracito me daba. 
Ahora ya no 
Este no es rumba, tampoco es tango, pero a bailar si señor es zumba el mango a la pareja se 
le lleva con cuidado, una copita de cerveza le acompaña siendo una coquetona, 
remolondra, bien está QUE HUBO ese era el cambio de pareja, y éramos 24 parejas, 




Bella, Casa Grande, Canuto 
El hombre principalmente dice el verso. Si te lavas la cara que las tienes tan bonita será que 
mi Dios te ha dado un poquito de agua Bendita. Ese es para la rueda.  
La televisión suena mientras converso con Bella.  
Cuando toque el verso usted diga ese. –Yo voy a tener más que visualizar…  ¿Cuál se sabe? 
Usted tiene que dar versos bonitos que por dan versos feísisimos.  
Yo vengo de allí muy lejos 
Del punto de dos esteros 
A una mujer bien bonita 
La hago mirar mi sobrero 
 
Amores amores tengo 
quién no los quiera tener 
que no hay hombre en este mundo 
que ame a una sola mujer 
 
Amores amores tengo 
y no os quiero tener 
porque no hay un solo hombre 





Yo no soy de por aquí 
He venido por conocer 
Y busco una señorita  
Que me pueda corresponder 
 
Amores amores tengo 
Y no los quiero tener 
Poruqe no hay un solo hombre 
Que ame una sola mujer 
 
Yo soy la media naranja 
Yo soy la naranja 
Yo soy un botón de rosas 
Pero no para cualquiera 
 
Yo soy el medio limón 
Y también el limón entero 
Para que quiero esa naranja  
Picada de carpintero 
 
Señorita soy casado  
yo no lo puedo negar 
un nudo por muy azocado 
fácil se puede soltar 
 
Porque me vean en esta rueda 
no digan que soy soltera 
yo tengo mi compromiso  
Se lo diré a cualquiera 
 
Las señoras se meten a la rueda porque al menos saben cantar los canto, yo sí quería ir al 
velorio, pero pa la buena me llegó mi velito, si no si hubiera ido aquí. Nos gustaba la rueda. 
Los chicos de aquí  
El baile del sombrerito es bailado,  
Es que se jugaba en carnaval, yo hacía un velorio del niño Dios para carnaval. Y mi hija 
como mjurió en la noche del carnaval, cuando me llamaron mi hija estaba muerta, me 
olvidé del carnaval como quiera. Cada vez que viene carnaval me recuerdo porque ella era 
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entusiasmadísima de venir a los velorios. Y ahí se hacía el baile jugaban rueda, cantaban, se 
mojaban.  
Mi hija tiene siete años muerta, (desde entonces). Hace siete años se hacían juegos de rueda 
en carnaval. Baile después se cantaba, se jugaba, se comía, se hacían dulces. Mojadita 
bailaba. Y se escuchaba la gente, cantaba bastantísimo 
Luis: se reía la gente cuando decía versos chocantes.  
-Según la pareja que se metía decía sus versos 
Los cantados del niño Dios… de esos sí se bastantísimos 
La flor de la caña es un color tierno 
Cantémosle al niño todito el invierno 
Buenas noches niño fue que me olvidé  
De darle las noches apenas llegué 
Bella: El baile del sombrerito se baila de esta manera / y dando la media vuelta y dando la 
vuelta entera. / antes de coger la flor diciendo el verso cualquiera. Y el sombrero están así, 
los dos sombreros. Y ahí ya el varón, póngase que diga el verso, ya está el varón jugando 
con la pareja: quisiera ser pajarito / y en tu hombro echar un vuelo / para hacerme un 
nidito / con las hebras de tu pelo // (... al no querer bailar diciendo el verso segundo) ... 
ahí ya viene y le contesta: muchas gracias jovencito / muchas gracias le daré / siga largo su 
camino que ni amor / le tengo a usted... todo el tiempo cantado... [...] Si antes dicen que la 
personas se enamoraban con versos nada más. (Con versos no más, recalca Luis...).  
JP: y ¿cómo sabían tanto si solamente se hacía una noche al año? ¿no se hacía más veces? 
Bella: Aquí se celebraba navidad, año nuevo, el seis de enero -que son los reyes- y el dos de 
febrero. Y los inocentes al 28 también se hacía, o sea, el velorio se hacía chigualo. Se subía al 
Niño la noche que nace y ese ya se jugaba, y después se cantaba y se jugaba... 
Lucho: yo me voy a Guayaquil que es una ciudad muy grande, el que tiene plata como y el 
que no / se muere de hambre...  
13' Bella: Este es el jueguito del 20 del mes de enero / el que quiere jugar  / que diga el 
verso primero. Ahí se dice... no me lo recuerdo... Vamos cantando y bailando / el juego del 
jardinero (bis) / antes de coger la flor / se dice el verso primero. Es de destacar la sencillez con 
que un acto tan natural de traslación de sentido se vuelve tan sublime, para coger una flor en la 
comparación de la fémina con esta se debe decir un verso, es propia la belleza de elevar el espíritu como para 
inspirar la poesía.  
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Ahí está la rueda: Oiga joven venga acá / no se haga del menester / de las hijas que yo 
tengo / la mejor escoja usted, jejej. Ya el hombre escoge la flor... de su agrado, escoge la 
flor. Escogí esa no me olvido / su perfume es que me agrada / es una flor muy bonita / y 
donde quiera es nombrada. // Ya se va esta no me olvide / dejando el jardín tan solo / 
con todo gusto y agrado / bailemos el baile todos... Vamos cantando y bailando / toditos 
en realidad / porque ya esta no me olvides / se nos va y no vuelve más.... porque ya la que 
se queda chulla queda bailando solita... 
Antes me contaban que las personas de antes bailaban el moño, y ese baile con eso se 
enamoraban, esos bailes los cantaban y los bailaban, y cada cual ya se decían las palabras. 
En los versos se iban diciendo y se iban enamorando ya con esos cantos. Eso escuchaba yo 
que antes bailaban el baile del moño, mi bisabuela me contaba, bailaban el baile del moño y 
cantando y bailando, pero ese era un baile, pero ese sí que no lo viví yo. Que dicen que con 
eso ellos se enamoraban.  
Si le gustaba le decía el verso a la chica y si la chica pues le aceptaba, le contestaba otro 
bonito. Y si no lo quería le decía otro que no fuera de su agrado. Hay otro canto que dice: 
la picarísima pájara pinta / sentadita en un verde limón / con el pico recoge la rama / y con 
la rama recoge la flor..ay ay ay cuando veré mi amor... Ahí se arrodilla el parejo / me 
arrodillo al pie de tu amante / para jurarte fiel y constante // dame la mano y dame la otra 
/ y dame un besito que sea de tu boca... Tiene que hacer la misma mímica que le van, por 
eso usted tiene que arrodillarse por una persona que sea de su agrado, sea una chica joven. 
JP: ¿Eso lo ha vivido usted? 
Bella: Eso sí, cuando mi soltería... O sea, la pareja salió, le quedó la pareja. Ahí igual se 
repiten... papá mamá me quiero casar / con un jovencito que sepa bailar / cásese hijita pues 
yo le daré (se une Lucho al canto) / zapatos y medias color de café. // La suegra le decía: 
hijo tu mujer no me está gustando / que al pie de la letra me va contestando. // (¿hijo?) Si 
ella le contesta tiene su porqué / tienes un marido tiene quien le de // Hijo tu mujer / ya 
quiere bajar / cómprale un mache y ponle a trabajar // yo no me he casado / para trabajar 
/ zapatos y medias para yo bailar... Ahí se va... cotejando. 
JP: ¿Usted cómo lo ha aprendido? 
Bella: Mi mamá... cantado. Y ahí hay otro que dice el baile del toronjil: El baile del toronjil 
(bis) // Me tomaste de la mano / me llevaste al jardín / me lavaste pies y manos / con 
agua de toronjil. Ahí dice mañana me voy al baile / en la casa de mi tío / a bailar con mi 
familia / y con todos mis amigos. // Yo te dije no te cases / no te cases hija mía / así es 
que se regresaba / y la hija ni caso hacía. // Hacía que se regresaba // y volviéndose a 
regresar // la hija le dijo a la madre yo siempre me he de casar... pero bailando... yo he 
cantado todos esos juegos... como digo lastimosamente... 
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Ahora sí fue hija / usted se casó 
Michita Solórzano, Loma Seca, Calceta (Vía Platanales) 
Brígida Mercedes Solórzano Moreira 74 años 
JP: Sabía muchos versos de ruega y siendo joven ¿es así? 
MS: sí 
JP: ¿Los aprendió siendo joven? 
MS: sí 
JP: ¿Todavía [los recuerda]? 
MS: Sí, me dicen: usted Michita qué años tiene que todavía… Y aquí en la escuela, todavía 
me mandan a ver para que cante en la escuela 
JP: ¿Todavía hace la rueda en los chigualos? ¿Usted hace chigualo en su casa? 
MS: Desde que murió mi esposo ya no… hace cuatro años. Pero salgo, aquí donde la 
vecina. 
Por cantar, me dicen a ver Michita empiece. 
JP: ¿Y en esos chigualos conoció a su marido? 
MS: No yo a el… nos conocimos ya de repente, aunque pasamos largo tiempo 
enamorados… Mi padre no me dejaba salir.  
JP: ¿Salía a los chigualos? 
MS: Sí salía pero que saliera papá y mamá. Las amigas me iban a ver y…. “no sale”. 
Conmigo fue bien estricto mi papá. 
JP: ¿Cuándo empezó a ir a los chigualos? ¡Cuando se casó! 
MS: Cuando me casé. Mi esposo me salió tan bueno: vamos, vamos, y si no, vaya con sus 
amigas 
JP: ¿A qué edad se casaron? 
MS: Yo tenía 26 años 
Y ya crecieron mis hijos y decía, ¡vaya…! 
JP: ¿Ya sabía versos cuando iba a esa rueda?  ¿Dónde los aprendió? 
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MS: Por parte de mi abuelo por parte de mi mamá me enseñaron. Me invitaban cuando 
había esas programaciones, me llevaban algo  
Una vez estuve en el empalme hace cinco años, iban a elegir a la criolla bonita… y yo salí 
de criolla bonita… risas… 
Fue tan bueno mi esposo… 
JP: ¿Entraba a la rueda con su esposo? 
Sí, y antes me decían las amigas… ahh de dónde saca tanto verso 
Ale: La rueda se hacía y no importa que la chica no supiera. Había una madrina del verso, 
por ejemplo, ella.  
MS: Y, por último, nadie quedaba sentado, señoras y señores, entre esposos. 
JP: La rueda que se hacía después de los cantos al niño 
MS: Primero cantábamos al niño, después salíamos a jugar 
JP: ¿Quién participaba en la rueda? ¿Era gente joven? 
MS: Todos. De todas las edades. Ahora es que se ve (disculpa que voy a decir…) como una 
montubia por aquí, ya que si… si baila una señora dice ve: ¿quiénes estuvieron? No me 
gustó el baile, no me gustó la fiesta, ¿por qué?, porque puras “tenme el niño”. Todas las 
mamás decían tenme el niño que voy a bailar. 
Cuando yo asistía a ello [antiguamente] nadie tenía en cuenta eso, bailaba mi papá, bailaba 
mi mamá… los vecinos, entre esposos bailaban, con los amigos… En cambio yo era escasa 
al baile… JP: Los versos sí.. MS: los versos sí 
MS: yo tengo 74 años. Con más de 70 años jugaban. Tenía unos vecinos que ellos sí 
jugaban, venía la vecina y decía: Michita venga para hoy jugar y me seguían llevando hasta 
que se terminara el mes del niño. Había solteros y casados. Antes decíamos el verso que 
decía: “jóvenes y ancianos vengan a cantar // Ale: que después que canten salimos (vamos) 
a bailar”. Sí también cae (risas). También se llamaba: jóvenes y ancianos vengan a cantar // 
adorar al niño que está en el altar. Ahí hacíamos diferentes. 
Recuerda que en los chigualos entre amigas y amigos se conocieran parejas, se hicieran versos 
con esa pretensión de conquistar 
MS: yo tenía una sobrina nada menos, ya cuando salía del duelo de mi esposo le decía que 
le diga. Ella convivía con el novio y me decía que le diga… Yo le decía: moreno quien 




Aquí de mi mente tengo…uuu.  
JP: tiene un cuaderno aquí… MS: sí tengo un cuaderno… Pero lo tengo escrito como decir 
con gusto porque todos estos los tengo en mi mente. Yo en orden así los he dicho… 
Allá era en una cancha, en el empalme. Allí hicimos por parejas, yo era el hombre y  
Aquí son versos amorosos. Aquí ya entran a la pelea. Ya se dicen versos groseros. 
JP: ¿Recuerda que le dijeran algún verso grosero? 
MS: ¿A mí? Nunca jajaja.  A una amiga le dijeron, pero yo le contesté. Le dijeron…  
Cuando estaba chiquitita / lloraba por un espejo / ahora que estoy grandecita / yo no lloro 
por pendejo 
Anda bruta majadera / que tu modo de pensar / quién te ha dicho que en el cielo / hay 
cuadras de platanal 
Y la gente le decía, allá va Michita, ya verás… te metiste  
Usted le contestó desde fuera de la rueda (Sí). Y ella se lo decía a su hijo dentro de la rueda. 
JP: ¿Y su hijo no habló? MS: no se lo decía yo.  
JP: ¿Y los versos que se decían eran siempre cantados?  
MS: Siembre cantados. Y mi esposo también iba con una guitarra. Hacíamos en grande. En 
glosaba lo que era la tonada del juego. Por ejemplo, jugábamos: la calabaza, el baile del 
sombrerito, la pájara pinta… a una chica no le gustaba jugar la Pájara Pita porque tenían 
que darle el beso al chico que salía, y los papás era bravos. No querían que jugara a ese 
juego, a 
JP: ¿Tenían que darle un beso? ¿Dónde? 
MS: En la mejilla. Y le decía el papá, no a mí no me gustan esos juegos. Porque mi papá me 
prohíbe yo no voy a jugar. 
JP: ¿Los papás estaban delante? 
MS: Sí 
JP: Y… ¿salían parejas de esos encuentros? 
MS: Sí salían. 
Es que no quería que yo saliera con nadie porque mi hermana la mayor se fue y la tenía 
estudiando en el colegio, a mí no me dejaba estudiar. Mis últimos estudios fueron en Porto 
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Viejo y yo ya ingresé al primer curso y bravísimo estuve un mes en primer año. Me mandó 
a ver, que bajara porque si no me iba ver. Y yo me iba y bajé. Le tenía miedo, un respeto… 
JP: Pero… ¿vivió sola en Porto Viejo? 
MS: No con una madrina, con una tia hermana de mi papá. 
JP: Y qué empezó a estudiar. 
MS: Secretariado me gustaba a mí. Todavía colegio. Yo sí quería llegar allá, créame.  
JP: ¿Y a qué se ha dedicado? ¿Al campo? 
MS: Sí, a criar animalitos, oficio doméstico… Y le decía mi tía, peor no es eso que la 
ahijada está aquí peor en la cocina… 
[…] 
JP: ¿Alguno de sus hijos sabe versos? ¿Y han participado en la rueda? 
MS: Sí, uno que está en Quito, ese sí es… Él me decía, vamos mamá, vamos no más 
mamita. Venga mami venga empiece… 
JP: ¿Dónde se juntaban? 
MS: Más para dentro, donde yo vivo. Y ahí bajamos hasta ahí, hasta Umberto Zambrano, 
ahí donde hay una ramada. Ese último año que yo estuve los nietos encantados. 
JP: ¿Soplaba versos? 
Sí, si le decía a los hombres, tenía que decirle a las mujeres la contestación. Por eso era que 
les gustaba a ellos, por la respuesta que tenía el verso. 
JP: ¿Se lleva el cuaderno cuando va a los Chigualos? 
MS:  
Versos transcritos… 
No solo el que estudia sabe todo (28’) 
 
Dumas Mora, 19 de enero de 2018, el Corozo, Calceta. 
Está también su esposa Michita 
JP: ¿Cómo está? 
470 
 
DM: Más o menos, pasando la vida, ya no quiere aguantar, ya no quieren caminar. Cuando 
yo era guerrillero... donde Fidel Castro, en Sierra Maestra.  
JP: Se les ve bien... 
DM: Paso tranquilo, yo no me preocupo por [...] para que amargarse la vida, ya se fue o te 
llevaron... siga pa' lante. Que la vida es bonita, pero con puro (aguardiente) dice el 
borracho. La vida es bonita, pero con mujeres bonitas, te gustan las mujeres... las chicas. 
Bonita es la vida comiendo bien en una fonda... me gusta tragar [...]  
JP: Usted ha bebido, mi traguito sí, pero a diario no, no ni a diario.  
DM: No, no... 
Tienes que ser honrado contigo mismo... 
JP: Qué te prometiste en la vida... ¿ser un poco poeta? 
DM: Ser un poco correcto. Buen haciendo. 
JP: Con el verso no... 
DM: El ver unas piernas bonitas, unas tetas bonitas...  
JP: ¿Duermen juntos en esta cama? 
DM: ¿Cuál es la misión del matrimonio? Pues dormir uno encima del otro. (jajaja) No te 
rías desgracia.  
JP: Algún verso del matrimonio... quien no cambia de mujer / no sabe lo que es placer / 
quien no cambia de marido / no sabe lo que ha perdido. ... Habla pendejadas...mandarlo 
para el cielo a ese 'hijo e puta' 
DM: Yo que soy tan santo... y voy a llegar al cielo ... pa arriba y pa' bajo vuelta carajo 
Ale: Está sentado a la derecha de San Pedro y usted lo ve entrar a Javier y dice, no se jodió 
la cosa... 
JP: Tengo un chigualo esta noche... que vamos a ir con Ale y con Rafi... A la Mocora... y no 
se puede tomar hasta la bajada del Niño.  
DM: Dile antes quiero verlos a todos los borrachos juntos jun cayendose. Las cosas que 
son prohibidas son las más queridas...  
Anda errante... 
Ale: Está viviendo conmigo y no me aguanta ni él ni Rafi... 
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Dumas: Cuando le pregunta la gente, yo no me casé para cocinera. Yo no me casé para 
cocinara, pa' barrer, yo que me casé fue pa "pichar". No es cierto mujer... Mujer, usted se 
casó fue pa' pichar...o pa cocinera (dice ella) No hables tonteras... Entonces no fue pa' eso. 
Entonces divorciémonos... deme la mano y divorciémonos... Para vivir todo el tiempo es 
bueno... cuando te cases, la relación es una piedra, te trata mal, te insulta porque eres pobre, 
humilde... Pregúntale... 60 años cumplió de estar conmigo... Mi concepto en la vida es, las 
cosas no hay que decirlas, hay que demostrarlas... ahí hay dinero, tu vienes y puedes 
llevártelo, pero no es correcto. Es mi modo de pensar, tal vez esté equivoca, absurdo... yo 
puedo hacer un favor. 
JP: ¿Cómo ha sido la relación con sus vecinos? 
DM: Cada uno vive en su casa, nunca me ve en casa de ellos. Pero yo no les he ofendido 
nada. A pesar de que alguno otro es un poco... dejamos la casa sola y se llevó no sé cuántas 
cosas... carabinas, antiguas... 
Dumas Mora 
Te dijeron que te  
Sobre la rueda Dumas Mora 19 de enero 
54’ Se ponían dos tres viejos, pero más eran las muchachas jóvenes. Las muchachas jóvenes 
lo que más querían era hacer la rueda para coger la manito y salir y decir un versito. Había a 
veces que las viejas pues celosas se metían en medio para que no le tuviera yo a la hija acá. 
Y la vieja se metía. Una vez una vieja me sentaba al lado. La rueda era el complemento del 
chigualo. Que recuerde yo se paraban a cantar al Niño. Y de ahí jugaban un rato, y volvían a 
cantar. Canta pájara pinta… 
107’ Quién decía versos en esos desfiles… Todo el que quería apoyar “no había límite (de 
personas), pero éramos pocos los curiosos que salíamos diciendo hablando pendejada. Los 
que organizaban era unos viejos que eran más machones … 
Al ver esta linda reina / quiero brindarle una copa / y que se saque la ropa / para ver sus 
lindas piernas // Muy bonita es esta reina / nadie dice que no lo es / quien se aclare entre 




IR: Mi esposo se llama Walter Esmeraldas. Yo me llamo Inés Rivera. De aquí de Canuto. 
O sea, nací en el cantón Bolívar, en Calceta pero mi madre era de aquí. Y mi padre dicen 
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que era de Ambato. Se conocieron, se enamoraron, se unieron, pero el falleció cuando 
nosotros eramos pequeños.  
JP: ¿Y en su época vivió chigualos? 
IR: Hace muchos años hasta ahora. Yo bajo el Niño Dios, yo arreglo el Niño Dios allá en 
esta esquina, en grada. Con tantas cositas, tantos juguetitos, casitas de cartulina que yo hago 
pintaditas con escarcha... Y el 25 de enero fue la primera vez que yo hice la fiesta al Niño 
Dios. O sea, la Bajada del Niño Dios, donde se hacen los pesebres, se juega la rueda, se le 
canta al Niño versos. 
JP: ¿Se jugó en la rueda? 
IR: Claro, ahí ya uno le canta al Niño Dios, descansa un ratito, ahí la dueña de casa invita a 
los presentes a las señoritas a los jóvenes a jugar a la rueda. Entonces hacemos una rueda, 
así sean de 20 personas, 10 varones y 10 mujeres (jóvenes también, sobre todo). Entonces... 
tantos juegos que hay por decir el juego ... hacemos una rueda, al baile del sombrerito 
(explica el verso) Señorita deme su mano / para apretarle los dedos / para llevar de 
recuerdo / ya que besarla no puedo. Entonces le dice la mujer: muchas gracias jovencito / 
que yo tengo a quien querer / a mi padre y a mi madre / y a los ángeles también. Hay 
tantos versos ... también dice: qué bonita señorita / cinturita de resorte / que bonito 
cuerpo tiene / para un joven de mi porte. Tantos, versos eso que hay. Y tanto de varones 
como de mujeres. 
JP: ¿Qué diferencia hay entre ahora y entonces? Me imagino que usted los vivió de niña 
también.  
IR: Tal vez no, porque mi madre fue muy celosa y no nos dejaba salir. En la soltería solo 
me dejaron ir a dos bajadas del Niño Dios, pero con personas mayores, nunca nos dejaban 
salir con jóvenes como nosotros. A la fiesta... y ya estando allá con la señora mayor que nos 
llevaba, porque éramos dos hermanas nos jugábamos a la rueda, cantábamos al Niño. Y 
después que se baja al Niño, es el baile. Con el aparato, con dj, con la guitarra con lo que 
sea. Pero se baila después de la bajada. 
JP: Siendo soltera no la dejaban... ¿Se casó pronto? 
IR: Me casé de 15 años. De esa edad nos invitaban con mi esposo y nos íbamos a la fiesta.  
JP: Entraba en la rueda su esposo 
IR: sí, y jugábamos. Con él o con cualquier compañero. Pero mi esposo casi no sabe 
versos. Yo jugaba con otro compañero, él nunca fue celoso. 
JP: [El nieto apaga la tele a orden de Inés] Él ha vivido también la rueda? 
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IR: No, no, a él casi no le gusta. Pero... la juventud de ahora, hay unos que les gusta y otros 
que no les gusta. Por ejemplo, mi nieto no le gusta. A mi nieta que tengo tampoco le gusta. 
A mi hija que ya son 52 años que ya tiene ahora últimamente, ella le entra a la rueda, le 
canta al Niño Dios, pero anteriormente ya no.  
JP: ¿Cree que es un tema de necesidad porque antes la rueda era algo que antes servía para 
conocer a una chica o, incluso, conquistar a alquien? 
IR: También también, sí, sí. Ahora no. Él tiene 26 años, pero él es tranquilo, el me dice a 
veces, la chica que pasó no está fea. Pero el casi no sale, por ejemplo, el en los bailes así, el 
va con la tía, pero así casi no le gusta bailar. Él es tranquilo, en cambio la hermana que tiene 
ella ya se me casó. Vive en Calceta, a ella si le gustaba salir a los bailes, desde niña bailaba.  
JP: ¿Cuántas personas iban a los chigualos de antes? ¿y qué edad tenían? 
IR: Uuuu la casa donde íbamos se llenaba, jugábamos bastantes personas en la rueda. 
Bastántes personas cantábamos en los chigualos en el Niño Dios, comienza cantándole: 
buenas noches Niño / noches le estoy dando / con este versito / le estoy saludando. 
JP: Luego daba lugar la rueda, ¿no? 
IR: Ahí cuando se decía vamos a chigualear esta noche, ahí se cantaba al Niño Dios y se 
jugaba(n) a las ruedas. Pero en la bajada, ya se cantaba al Niño Dios, se bajaba al Niño Dios 
se le hacía la rueda. Ahí se bajaba al Niño Dios, se coge charol, se pone con flores, se saca a 
pasear a la calle, ahí ya es que se baja al Niño Dios, y ahí ya lo entregan a los dueños de casa 
dice: reciba comadre / reciba al Niñito / cójalo con cuenta / que va dormidito. Algunos 
versos así... Entonces ya se termina, el Niño Dios coge ofrenda, no porque uno pide, sino 
porque la gente está acostumbrada a ponerle su ofrenda, ahí dice: pastores venir, pastores 
llegar adorar al Niño / adorar al Niño que se va ausentar... (canción tradicional). Ahí ya le 
ponen la ofrenda, ahí el Niño se guarda y comienza el baile. 
JP: ¿Cómo vivió hace años y respecto ahora? La música ¿quién pone la música? 
¿Antiguamente también la vivieron con parlante? 
IR: La dueña de casa, nosotros ponemos la música. Anteriormente había esos tocadiscos 
que se llamaban jara.  
JP: ¿Y usted no conoció el baile sin los tocadiscos? 
IR: También con guitarra me tocó bailar. Con aparatos también. 
La rueda se jugaba después de que se le cantaba al Niño. Terminando la rueda, descansaba 
unos diez, 20 minutos comenzábamos a cantarle al Niño. Golpe de 11, 11:30, ahí se alistaba 
se ponía charol y se sacaba a pasear. Porque se les busca padrino. Después que el Niño 
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Dios ya se guardaba ya no había rueda no había nada. La rueda era entre chigualos. Sí sí sí esa 
era la rueda.  
JP: En la rueda había versos de Amor. ¿Podía haber declaración de amor, no pasaba nada 
porque estuviera el Niño delante? 
IR: Claro... era así, por ejemplo, usted decía: qué lejos está mi amor / que no lo puedo 
mirar / esos cerros que me tapan / los quisiera derribar. Todos esos versos. Unos versos 
tienen contestación, ahí ya le decía el varón el verso primero y luego la mujer. A veces hay 
unos versos que tienen contestación 
JP: ¿Alguna vez la quisieron conquistar con algún verso? 
IR: No no no, puros versos, nada más. O sea, todo el mundo, hasta ahora todo el mundo 
me respeta, señora Inés si quiera, donde quiera señora Inés, con respeto. Mi esposo 
siempre le gustaban los bailes, fuera del Niño DIos. Decía: Inés, esta noche hay baile, por 
decir un sitio que se llama mocoral. Haz la merienda temprano que nos vamos al baile. Yo 
hacía la merienda temprano y nos íbamos al baile. Ya mis hijos eran de 10, 11 años ellos se 
quedaban en la casa con mi mami y nos íbamos los dos. A las ocho de la noche fletábamos 
carro para que nos fuera a dejar allá. Y allá bailábamos hasta las dos, tres de la mañana. Ahí 
se terminaba el baile. Si usted me venía a sacar bailaba con usted. En ese tiempo había 
cumbia, merengue, paseito, corridos.... todas esas cosas... Ahora, a mí por decir me gusta la 
cumbia muchísimo. Y el merengue también, pero... el bolero me encanta bailarlo con mi 
esposo. Porque lo sé bailar también. Y después nunca nadie me faltó al respeto. La gente 
pensaba allí donde íbamos que él era mi papá, le iban a sacar permiso. Él lo que decía baile 
no más. Hasta que un día un chico me saca a bailar y bailo. Ya en el baile pues me había 
agarrado y no me soltaba y me dice, ay niña yo quiero saber su nombre. ¿Cómo es? -Mi 
nombre? Yo soy Dejeir -Oiga yo le pedí permiso. -Yo le dije: el no es mi papá, él es mi 
esposo. Oiga le cayó como agua caliente, que no me fue a sacar más. 
Nunca más, siempre lo he visto pero se hace el disimulado. Yo los paré a raya, porque si yo 
no le digo que él es mi esposo el sigue yendo a conquistar y quizá me enamore y tantan 
cosas y eso a mí tampoco me gusta. El no más mayor, seis años. 
JP: ¿Sus hijas vivieron los chigualos también? 
IR: Claro, es que yo aquí hago una fiesta. Hago la rueda, la fiesta... 
JP: ¿Quién participa en la rueda? 
IR: Así sea hasta mujeres ya paridas, viejas participan. Jóvenes y viejas. Bueno, los varones 
saben poco, pero hay veces que sí saben... 
JP: ¿Les da vergüenza cantar? Más que a las mujeres 
475 
 
IR: Ellos cantar, los varones casi no cantan. Pero las mujeres sí. En cambio, de jugar la 
rueda sí juegan los varones, por parejas. Si entramos veinte a la rueda... diez parejas... 
[Antes?] Yo tengo 35 años haciendo la fiesta del Niño Dios, y ahí en esa época se cantaba 
se bailaba, eso sí, una buena comida se hacía. Ya cuando se bajaba al Niño Dios la gente 
empezaba a bailar golpe de 12 y media una de la mañana se le bajaba, no bailaban ese rato 
porque ya se iba a servir la comida. 
JP: ¿Quién venía? ¿Los vecinos? 
IR: Toda la gente que uno invitaba, bastante gente. 
JP: Cuando hacían la rueda, por ejemplo: se cantaba el baile del sombrerito... 
IR: el baile del mes de enero (canta) Juguemos el jueguito del baile del mes de enero y el 
que no sabe bailar, que diga el verso primero... Ahí decía el varón: yo soy el tigre pintado de 
las manchas menuditas / yo soy el que me enamoro de las muchachas bonitas.... 
JP: ¿Lo cantaban? 
IR: El varón y la mujer cada uno con su boca lo decía. Ya casi yo aquí en mi casa no bailé 
con la guitarra, con aparato. Con la boca no más, como hay buena voz. La mujer le 
contestaba: Al bajar de la escalera / mi madre me aconsejó / que jóvenes de otra tierra / 
no correspondiera yo. // Si quieres que yo te quiera / manda a enladrillar el mar / y 
después de enladrillado / seré tuya sin pensar. 
JP: ¿Tiene la idea de que había varones de que iban a enamorar a la rueda? 
IR: Ahí si no sé, porque cada uno iba a su casa y cada uno iba a los juegos a chigualos a 
donde uno le invitaban. Ahí no sabemos, pero sí habían enamorados.  (...) Sí, se 
enamoraban también, más que todo con los versos, los verso le decían las palabras [...] 
Porque yo todos los años en mi casa se hace la rueda. 
JP: ¿Dónde diría que más se hace la rueda? ¿Se hace en más sitios? 
IR: A donde mi cuñada también hace la rueda. Los chigualos se están perdiendo. Aquí el 
presidente de la junta le encantan los chigualos, yo le invito aquí. Él dice versos, juega con la 
mujer, la mujer le dice versos. Él dice, a mí me da decepción señora Inesita me dice porque 
los chigualos ya están perdiendo la tradición. Ya casi nadie hace los chigualos. Yo tengo un 
Niño Dios que una señora en Guayaquil me lo obsequió te lo voy a regalar a obsequiar 
dice, pero le vas a hacer la fiesta. Y quiero que tu hermana la menor sea la madrina con tu 
hermano el menor, los dos sean los padrinos del Niño Dios. Y desde esa época yo le hago 
la fiesta al Niño Dios. Muy bonito muy bonito... a mí si me encanta, por eso será que sigo 
tradición. Yo recibo a la gente con gusto. Y así mismo ya cuando toca dar de comer, yo mi 
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hija. Una señora que viene que yo la contrato, mi otra hija, las dos y otra amiga, comadre 
entre ellas se encargan de repartir comida, que nadie se quede sin comer.  
JP: ¿Y qué versos podría recordar? Allá arriba ... 
IR: Allá arriba en esa loma / tengo un pañuelo tendido / en las cuatro esquinas mi nombre 
/ y en el centro mi apellido. // Al bajar de la escalera / mi madre me aconsejó / que 
jóvenes de otra tierra / no correspondiera yo. // (para) Las cañitas son cañitas / los 
ratones son ratones / las palabras de los hombres / son puras conversaciones. [...] 
solamente en el baile del qué hubo qué hubo se ponen 10/12 hombres y 10/12 mujeres 
(intercalados)...  
JP: ¿Cuándo empieza a jugar y cuando aprende a jugar a estos juegos?  
IR: Eso sí lo he jugado, ahora ya de vieja le digo yo. El sabor del aguardiente / no lo tiene 
la cerveza / que no hay cosa más bonita / que el amor cuando se empieza. // O sea yo 
llevaba (cuaderno) porque a veces las jovencitas no saben... y me decían señora Inés, 
dígame un verso. Sea de rueda o sea del Niño Dios.  
JP: ¿Y las jovencitas ahora preguntan? 
IR: Ahora dicen: ahh yo no sé verso, yo no juego por que no se versos. (con el cuaderno en 
la mano) Es que yo ya casi no veo. 
JP: Toda persona de su edad fue al colegio y sabe leer y escribir, ¿verdad? 
IR: Claro, mire yo no veo ya, tengo lentes, pero no me sirven por mi letra. 
Yo leo el primer verso y ella termina la ... 
JP: ¿Revisaba el cuaderno antes de ir a un chigualo? 
IR: porque yo iba al chigualo y llevaba el cuaderno por decir los versos a los que estaban ahí, 
o me pedían un verso les decía, o les daba el cuaderno para que ellos vieran... Una vez una 
vez vino una señora que está en un chigualos y dijo señora présteme el cuaderno de los 
versos. Ay señora mi cuaderno no lo presto, es que ella no me lo devolvía, una señora que 
vive lejos por el campo. Ese cuaderno no es mío, es de mi hija le digo... 
 
Elicio Alcívar 73 años, Canuto (20-06-18) 
JP: ¿Por qué saben las mujeres más versos? 
EA: la mujer así sea entre ellas se dicen versos. Los varones: ¡Vamos a cantar, vamos a la 
rueda! Yo no, yo no... dicen 
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JP: ¿Cuando era más joven los hobres iban a la rueda? 
EA: Claro, cuando era más joven sí. Sobre todo, ahí entraban la mayoría porque estaban 
enamorados. No lo hacían de voluntad, si no que estaban a enamorar ahí así que ya los 
llamaban. Ya las niñas dicen unos cuatro versos pero ya no es como de antes, porque de 
antes se llevaba una casa semana a semana daban los chigualos. Nadie quiere participar.  
JP: Esas ruedas que usted vivió ¿cuánta gente participaba? 
EA: Según la fiesta, la fiesta grande era todito el que quería entrar.  
JP: ¿Sabían versos? 
EA: Y a veces... Uno sabía otros les decían las mujeres los que estaban fuera, o los que 
andan en la misma rueda. Decía un hombre, yo entro, pero si tú me dices ... ya ahí, antes 
había el contrapunto, que usted le decía uno y a usted le contestaba el otro. 
JP: ahí arriba en esa loma 
EA: hay un palo colorao / donde pongo mi sombrero / donde estoy enamorao. ... La mujer: 
los hombres de hoy en día / son como el garrapatero / en la casa tienen mujer / y en los 
bailes son solteros (risas). 
Uno dice el hombre y otro la mujer, ya no hay contrapunto como había de antes.  
JP: ¿Quiénes entraban en la rueda? ¿Gente soltera, jóvenes o no tanto? 
EA: todo el que quería entrar, pues ya a veces los que tenían compromiso ya no tenían 
vergüenza, pues sobre todo las gentes de edad ya no tenían vergüenza y esos sabían más 
versos.  
JP: ¿Cuándo vivió la rueda? ¿Lo vivió siendo soltero? 
EA: Yo bueno, participé más cuando ya estaba enamorao. Ya por ejemplo a los 25, 30 
años... Ahí sí participaba. Es que de antes la gente los papás de uno no lo dejaban salir casi 
a uno. De veinte para arriba... de veinte para abajo yo tenía miedo, no podía participar 
JP: ¿Recuerda decírselo a su esposa o alguna enamorada de entonces? 
EA: uuuuuh sí... 200 litros de tinta / medio quintal de papel / he de gastar señorita / hasta 
no verla en mi poder (a través de cartas...) Y ahí ella contestaba, si correspondía no decía 
versos chocantes, qué sé yo. Si no, como le vuelve y le repite le decía versos chocantes.  
Cuaderno escrito por una familiar... 
JP: ¿Y por qué dejó de vivir la rueda? 
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EA: Ya le digo que ya ahorita ya no hay como era de antes porque usted de ocho a ocho 
eran los chigualos todos los sábados. Los chigualos empezaban de Navidad para adelante, 
empezaban a bajar al Niño, el dos de febrero, para los sebastianes, para las candelarias, los 
carnavales. Y ahí usted antes de bajar al Niño la gente cantaba, todos los sábados. Ahí ya se 
perdió esa tradición que ya no hubo más.  
JP: ¿Hasta qué época recuerda haberlo vivido, hasta los treinta años? 
EA: Más o menos, tradicionalmente yo todavía bajo al Niño Dios. Lo bajo todos los años 
para San Sebastián, el 20 de febrero (parece que es el 20 de enero la festividad del santo). 
Así cantamos unos versos hasta que baja el Niño Dios sobre las diez de la noche. Ya no 
participamos en los versos de rueda, ahí son los versos que se hablan los contrapuntos. 
Participé bastante en eso, yo como sabía versos la gente me decía deme un verso. Por 
ejemplo, si era un niño le decía: como soy chiquitito / dirá que no sé de amores / yo soy 
como el frejolito / que regando echa las flores. Ese era para un Niño por ejemplo que 
entrando a la rueda ya uno le decía. Mi madre me dio un consejo, al bajar de la escalera / 
que no me dejara creer de palabras zalameras. // Mi madre me dio un consejo / a modo de 
ensalada / que no respetara viuda, / ni solera, ni casada (jejej).  
JP: ¿Las chicas eran más jóvenes? ¿Qué edad podían tener? 
EA: Antes participaban revuelto. De todo, sí. Y, sobre todo, participaban más las de edad 
porque sabían versos. 
JP: ¿Influía que las chicas por ser jóvenes (solteras) se metían a la rueda? 
EA: Ya iban a la fiesta pues ya le decían vamos a la rueda ya tenían que participar, y a veces, 
si no querían, el varón o la otra amiga la jalaba a la sala para jugar a la rueda. De todos 
modos, el que estaba en la rueda, jalaba al que estaba sentado, nos vamos a participar 
todos. Tenía que haber alegría pues si usted iba a un chigualo era porque iba a cantar a 
participar, a bailar, decir versos. Así era de antes, antes la gente sabía, ahorita ya nadie se 
preocupa por decir un verso. Ya le digo, si entra una rueda, oye dime un verso. El otro sí 
entró, pero si me dicen un verso. Eran versos chocantes que a veces nos producía salir de 
la rueda. (Si me acuerdo, pero me ha cogido desprevenido). Pajarito pio pío / pajarito pio 
pa / anda dile tu madre / que te acabe de criar. Sí un niño le decía a una señorita. A veces 
lo hacía por jugar. Sí, pasar la noche. 
JP: ¿Y la gente tomaba? 
EA: Sí,  
JP: ¿Usted ha nadico a quí en Canuto? 
EA: Más abajito de aquí, pero tengo como casi cuarenta años viviendo aquí. 
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JP: La gente en Canuto hacía estos juegos y los vivía... 
EA: Más era alrededores del pueblo, aquí también había, pero poco. Ya la gente que hacía 
la fiesta ya la mayoría han fallecido... 
 
Julio Espinosa (setenta y pico...) y Elicio Alcívar, 73 
Antes de iniciar la grabación Julio contaba como en la rueda los hombres muchas veces se 
exponían a ser rechazados/ humillados en público, lo cual provocaba que varios no 
quisieran entrar... 
Julio: Quítate de aquí del puente / no me hagas seguridad / déjame querer a otro / que me 
tenga voluntad (risas de Elicio) 
JP: Y... ¿no le quiso responder a eso? 
Julio: yo le respondí, pero otro más pasajero. Ya no abrir mejor tranquilo.  
JP: ¿Ya no volvió a jugar a la rueda? 
Julio: Ya no, ya no (volvió a jugar en la rueda). Es que en ese tiempo rueda había todas las 
noches.  
JP: ¿Con qué edad jugó o participó en la rueda? 
Julio: yo estaba más o menos de unos 17, 18 años... 
JP: Y... ¿estuvo participando hasta cúando? 
Julio: No más fue días que estuve, me gustaba eso.  
Elicio Alcívar: no le digo que el hombre antes participaba poco, casi no participaba. La 
mayoría eran las mujeres.  
Julio: Y las mujeres entre amigas decía, venga, venga para jugar, que nosobros le decimos 
los versos. Ahora ya no, ni así, hacen. 
JP: ¿Por qué cree que los hombres no participaban tanto? 
EA: Vergüenza, no le digo que le daba vergüenza. Si ya le decía un verso medio chocantito 
ya va pa' fuera. 
JP: Un verso que le hiciera un poco de daño suponía que no quería volver... 
Julio: No, no, ya pa fuera que aquí hace calor. jajaja risas de EA. 
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Esa vergüenza incentiva que la tradición se especialice, pues se estaba deseos de un 
contrapunto de sátira que sátira sin estar expuesto, ser más un público. 
Julio: Y a veces que no había hombres, entre mujeres jugaban, 
JP: ¿Y a veces los hombres salía con su pareja? 
Julio: Si a veces sí. 
JP: Pero entiendo que era una, o la única que tenía para declararse... 
EA: Claro... Pero no, después del juego, ya era el baile. Pues ahí era que... 
Julio: Ahí comenzaban a declararse en amores... en el baile era más... de la media noche 
para allá comenzaban a participar de otra forma. Bailando. Tomaba el que le gustaba, en 
ese tiempo era crista (caña manabita) 
Es clave esta apreciación. ¿Las verdaderas declaraciones vendrían en el baile? El baile hoy engloba esa 
situación comunicativa. Para declararse en amores no había mejor forma que sacar a una chica a bailar... 
Julio: Y ahorita ya, sobresale el guanchaca que le llaman... el contra bando, caña mismo es, 
pero contrabando, eso es fuertísimo. Yo no le hago ni a eso.  
EA: Ese es orgánico, el cristal y la caña ya son elaborados por máquinas... ya 
 
Margarita de Jesús Zambrano Esmeraldas (73), Canuto 
JP: ¿Cómo vivía esos juegos de rueda? 
MZ: Cuando éramos jóvenes había harto chigualos, se hacía la fiesta, se bailaba, se cantaba al 
Niño Dios. O sea, ya eso es una fe al Niño Dios. Entonces yo desde Niña porque mi 
madre le gustaba participar en los bailes, en la rueda, en los cantos del Niño Dios. Y yo 
también, cuando me llevaba mi mamá también me gustaba. Antes eran lindísimos, ahora sí 
hacen, pero no como el tiempo de antes, que eran los mejores las fiestas, los bailes, 
llevaban dulces por maletas, que el vino, que la chicha. Hacían chicha, brindaban gallina de 
todo daban, en esas fiestas en esos bailes.  
JP: ¿Aquí mismo? 
MZ: Sí, (a) mi mamá le gustaba hacer, ella le gustaba hacer la fiesta de los chigualos. Ella, 
bueno yo sigo en su tradición, pero ya no como antes que se invitaba a bastante gente, ya 
no más entre familia, por vienen otros no llegan, entonces entre familia. Antes era dos tres 




JP: ¿Cuánta gente asistía a esos chigualos? 
MZ: uuuy, bastante, hasta de cincuenta, ochenta, cien, según. (Vecinos, familia...) De todo... 
Primero se le cantaba los versos al Niños Dios... y después que se le cantaban los versos al 
Niños Dios, se hacía el chigualo, la rueda. Entonces, ahí en la rueda, se decían los versos. 
Porque los versos del Niño Dios son unos y los de la rueda son otros. Entonces los .... 
desde el 25 de diciembre que comienza la navidad hasta el 6 de enero o el dos de febrero, 
hasta esa época se le canta al Niño Dios. 
JP: ¿Quiénes participaban en esas ruedas? 
MZ: Algunas, las que querían... la pareja jóvenes, la pareja (diez, cinco)... Por último, ya no 
quieren participar como antes se participaba. Antes, hasta los más ancianitos participaba. La 
tradición se va terminando, yo le digo a mis nietos, que hay que cantarle al Niño Dios, hay 
que aprender versos, hay que cantar los versos. Se cantaba... ejemplo... cantando también... 
Entonces era todo difícil, no es como ahora que ya están los parlantes, están los cd's, están 
la memoria ya van grabadita. Ya va firmadito... Los versos ahora hasta por la radio, donde 
quiera ya salen. De eso hay bastante estribillo, yo tengo un librillo, lo compré en Tosaguas... 
y cuando me voy así a los chigualos me llevo el librito y ahí hay bastantes versos del Niño y 
versos pareja... 
JP: ¿Usted nació aquí? 
MZ: yo nací aquí, crecí, me estudié, soy bachiller de la República. No seguí mis estudios 
porque llegué a tener bastantes hijos. Tengo 10 hijos (unos saben verso otros no). 
JP: ¿Antes se decían versos en la rueda con intención de enamorar? 
MZ: Pues ahí era... jajaja, Ahí era pues que se enamoraban...  
La amiga: no yo no... 
MZ: Usted no ni yo tampoco pero ahí se comenzaban... eso ya no existe 
Amiga: Ahora ya no, ahora ya tienen otras cosas 
MZ: Que ahora el teléfono, que el internet. Que la televisión, ya ellos se dedican otro modo 
de vivir. Antes porque no había tantas cosas.  
Amiga: El problema que ahora la juventud, ya tiene más espacio, ya tiene más libertad. 
Antes no había la libertad que hay ahora.  
JP: Necesitaba la rueda la gente para conocerse, enamorarse. 
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Ellas: sí, sí... peor en el campo uuuh, pero ahora ya no con eso ya de la tecnología ya tienen 
todo... 
JP: ¿Había otros momentos donde se hacía la rueda? 
MZ: No. Ahí es en el mes de María. Solo en navidad... cantos- despedida... Mi mamá se 
vino y ella quiso trabajar y se puso un comedor. Y yo de la edad de ocho años, comencé 
con mi mamá a trabajar, en el comedor ayudaba a mi mamá. Y de ahí crecí, ya después me 
enamoré, ya tuve mis hijos y después ya, ya las cosas... No me casé, casi 17 años. jovencita. 
JP: ¿A esa fue a chigualos? 
MZ: Poco, poco... cuando era soltera 
JP: ¿Usted donde aprendió los versos? 
MZ: Con mi mamá y cuando era soltera... antes de unirme... y también le digo que mi 
mamá era muy celosa.  
JP: A su mamá no le gustaba que entrara en la rueda. 
MZ: No, y ella no me dejaba ir a la fiesta. No me dejaba ir al baile,  
JP: porque le decían versos 
MZ: ay (risas) porque le decían versos. Por eso, mi mamá era muy celosa, pero igual, era el 
momento de enamorar... de comprometerme. Eso sí, na más quise formar el hogar. Con el 
papá de mis hijas quiso formar el hogar, solo con él. Ahí tuve unos 14 hijos, 10 vivos. Y 
tengo un Niño chiquito que se me murió y tres abortos, 14. Pero yo no quise formar hogar 
con otro marido, solo el padre de mis hijos. Con él es que viví, y a la final todavía viví, pero 
ya él es mayor que yo. Son trece años que me lleva.  
JP: ¿Él sabe versos, sabía? 
MZ: Sí, cuando eran jóvenes sí. Le gustaban las fiestas, los amigos, le gustaba andar 
tragando... A él le gustaba tener bastantes mujeres, era bien enamorado. Si no que yo lo 
aguanté, yo digo así, lo soporté... le gustaba el trago, le gustaban las mujeres, le gustaba 
bailar, bueno le gustaba el cigarrillo. Era bien bandido, yo lo aguanté le digo, porque no 
quise formar hogar con otro hombre. Solo quise formar mi hogar con él. Todos mis hijos 
de él, fui niña para él, y de ahí ya tengo 73 años y aquí vivo en mi casa con mis hijos... 
Antes no vivía aquí, es que yo viví toda la vida con mi mamá. Salí embarazada de mi primer 
hijo... Mi mamá me mandaba con mi hermana de repente (de vez en cuando) si había una 
fiesta porque ella no salía... 




JP: ¿Ella de quién los aprendió? 
MZ: De mi abuela... 
JP: Sus hijas no saben versos... 
MZ: No, ellas muy poco, no les gustaba casi. No digo ahora que la televisión que el 
teléfono, ahora son cosas modernas, no es como antes. Antes no había radio, no había 
música, no había nada. Solo guitarra, antes se bailaba con guitarra... ¡qué lindo! 
JP: Cuándo se empieza a cambiar, se deja a bailar con guitarra y empieza a haber una 
bocina, un parlante... 
MZ: Claro, ya empezaba cuando yo tenía 17 años ya había por ahí esas bocinitas, esos 
parlantes... esos bailes que hacían, pero ya había pocos. En ese entonces era solo un señor 
que tenía eso 
Por el cálculo ella tenía 17 años en el año 1972, fecha según parece que empiezan a llegar 
los parlantes... 
 
Rut Murrilo, Canuto. 
JP: Hace chigualos en su casa 
RM: Aquí en mi casa no, en el sector, en la comunidad. Esta gruta que tenemos aquí a los 
lados es de la comunidad. Entonces ahí se hacen chigualos y se cantan los versos de rueda 
normales. 
JP: ¿Quiénes participan en la rueda? ¿Los jóvenes también? 
RM: Participábamos... bueno los jóvenes ya ni tanto, porque les da vergüenza no quieren 
participar, porque dicen yo no me sé el verso, mejor yo no participo. Pero participamos 
gente mayor. Como cuando participábamos siendo jóvenes y aun siendo Niñas, porque 
recuerdo que mamá hacía los chigualos cuando yo todavía apenas tenía ocho o nueve años. 
En estos tiempos ya se están perdiendo, se está tratando de volver a los tiempos antaño 
pero aún no se puede.  
JP: Y recuerda haber dicho versos siendo niña, joven, soltera... 
RM: Nosotros sí participábamos en la rueda porque mamá le gustaba bajar el Niño Dios. Y 
ella nos daba versos en la casa. Nos enseñaba. Antes de los chigualos conversaba con 
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nosotros y nos decía: bueno, si van a entrar a la rueda cuidado con algún verso fuerte digan 
así estos versos suaves porque eso es respeto a las personas que estamos allí.  
JP: ¿Alguna vez le dijeron un verso chocante? 
RM: Bueno, sí, se escuchaban en la rueda. Ofensivo para los papás de la muchacha.... yo no 
soy de por aquí / yo soy de cabido de hacha / yo no vengo por esta vieja / por esta 
muchacha. Era un verso chocante para las señoras... Ahí ya mamá sacaba por nosotros, ella 
desde su banquito sentada contestaba. risas. Decía otro verso: Caya caya burro viejo / que 
no sabes rebuznar / la cincha te tengo puesta / el freno te voy a buscar.  
JP: Quien estaba fuera apodía contestar a los versos... 
RM: Claro... También podía contestar... todos eran cantados ... 
JP: Los hombres participaban con esa necesidad de galantear 
RM: de galantear a la chica, se llamaba galantear, ahorita se dice bacilar... jaja. Si se entraba 
con esos deseos de galantear. Un verso podía ser: en esta boquita hermosa / quisiera poner 
yo / una b una e / unas y una o. Y de ahí... Ni una b, ni una e / ni unas ni una o / muchas 
gracias jovencito / eso no lo acepto yo. 
JP: Tenía que mostrar recato 
RM: Claro... jejeje 
JP: Y si le quería corresponde podía 
RM: que la chica le gustara también le decía versos bonitos... por ejemplo: En el centro de 
la mar / tengo un pañuelo escondido / en el centro está mi nombre / y en la orilla tu 
apellido. Entonces quiere decir que le estaba aceptando el galanteo del chico. 
JP: ¿Cuántas personas vivía esas ruedas? 
RM: Algunas personas, antes el chigualo no te decía sabe qué, esta noche llego a tu casa, si 
no que era una sorpresa, se agrupaban entre familias llegaban a la casa a chigualear... Como 
ya digo se ha ido perdiendo la tradición. Cuando era jóvenes, sí también participábamos en 
ciertas casas donde nos invitaban a las bajadas del Niño Dios ... 
JP: los jóvenes participaban... 
RM: Claro, jóvenes, solteros, solteras, otros casados... Yo me casé a los 24 años. 
Mamá le encantaba cárganos así en esos chigualos ella decía para que aprendan y tengan 
experiencia y les conversen a sus hijos, para que no se vaya perdiendo la tradición, pero ya 
mis hijos no quieren saber nada del chigualo.  
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JP: Ya no necesitan de esos versos... 
RM: Ya no ahorita no más es el teléfono.  
El marido: el mensaje, el chat... 
RM: Por último, ahorita ni siquiera un galanteo bonito le dicen a la muchacha. Antes le 
decía un galanteo bonito, qué chica tan guapa, hermosa, que va por ahí, la acompaño... 
ahorita le dicen: si, así como caminas cocinas yo me como hasta el pegao... eso va a ser un 
galanteo bonito...jajajja. Yo le digo a mis hijos si yo fuera muchacha les trancaba una buena 
cachetada para que aprenda a respetar.  
JP: Pero también hay versos un poquito colorados (7':14'') 
RM: claro también... A ver Ramoncito... 
JP: Su madre desde fuera participó desde fuera con el verso ¿Todavía se hace eso? 
RM: Aun, ahora que estamos tratando de rescatar los chigualos, a los chicos se les incentiva a 
que participen en la rueda, pero ellos dicen. 
JP: ¿Participan los jóvenes en la rueda? 
RM: Sí participan, pero dicen: dígame el verso. Uno que está fuera tiene que decir el verso 
para la chica.  
JP: Recuerda que los varones participaran menos... 
Ramón: Participaban... vamos a la rueda todos,  
RM: Era una rueda inmensa que se hacía. (quince, doce, veinte, 18 parejas).  Dependiendo 
la cantidad 
Ramón: si tocaba una señora mayor respeto había que tener. 
JP: ¿Cómo tocaba? 
RM: Si a él le tocaba con otra pareja así estuviera a mi lado tenía que salir con la otra pareja, 
porque se iba dando vueltas. O cogían de derecha a izquierda, o de izquierda a derecha, 
pero seguía la continuación ahí. ... a nosotros como pareja nos podíamos decir un verso de 
parecer, y si tocaba a él con otra señora él daba un verso para la señora, pero también con 
respeto.  




RM: Había chicos que entraban a la rueda y trataban de buscar a darle el verso a la chica 
porque le gustaba de verdad, porque el sentía algo por ella. O muchas veces ya eran novios, 
pero habían tenido discusión, así problemitas, estaban medio distanciados y él aprovechaba 
en ese momento de ponerse al lado de la chica para poderle dar un verso como pidiéndole 
disculpas. Por ejemplo: Anoche estaba soñando / que dos negros me mataban / eran tus 
lindos ojitos / que enojados me miraban. Entonces ya la muchacha (se ablandaba) risas.  
JP: ¿Y qué le podía decir ella? 
RM: Bueno, si no le gustaba mucho que estuviera bien enojada dice: Anoche mientras 
dormía / me corrieron a avisar / que en la farma esas vendían / remedios para olvidar. 
Entonces para que él ya se olvidara de ella, ya era un decir no. Así sucesivamente pues... y si 
a la muchacha le gustaba ya le tiraba un verso galante como diciendo sí te voy a disculpar... 
aunque tu padre se un tigre / y tu madre una leona / contigo me he de casar / aunque tus 
padres me coman. 
JP: ¿Los padres podían estar delante? 
RM: Los padres sí podían estar allí; nosotras a veces no hacíamos hasta las sordas... La 
gente compartía... o si ya se sabía que eran enamorados... ya con ese verso te perdonó, 
espérate que sí te va a aceptar así y todas esas cosas. Yo creo que más que un juego era una 
diversión. ... 
Recuerda que fueran entre medias las ruedas, luego se seguía chigualeando al Niño. El juego 
del sobrerito, el del 20 de mayo, me tomaste de la mano / me llevaste al jardín / me lavaste 
pies y manos / con agua de perejil // y la madre le decía / no te cases hija mía / hacía que 
se regresaba / la hija ni caso hacía (entonando). Y dando la media vuelta / volviéndose a 
regresar / la hija dijo a la madre, yo siempre me he de casar // la hija se le hizo necia / y 
siempre se le casó / la madre le dijo a la hija / que ingrata que fuiste vos. // No más era de 
pasearse. // El florón: se hacía una rueda donde todos los chicos se sentaban alrededor de 
uno que estaba al centro de la rueda. Y el florón era un botón. Y la mata siempre era una 
señora que tenía que agarrar y decir aquí está el florón. Y empezaban: El florón está en la 
mata / en la mata está el florón / más maduro / que pintón. Y ahí decían se va el florón y 
empezaban a cruzarse no más de las manos el botón. Y pongamos, si el daba a notar que al 
él le llegaba el florón el chico que estaba en el centro tenía que quitarle el botón. Y de 
castigo se le ponía un verso. Tú perdiste tú tienes que decir un verso. Podía ser de amor, se 
lo dedicaba alguna chica; o podía ser un verso sencillo. Por ejemplo: cuando salí de mi casa 
/ de nadie me despedí / solamente de una hojita verde / que cayó sobre de mí. 
JP: ¿A esos versos también les conoce como amorfinos también?  
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RM: No, amoresfinos son diferentes, son los que ya le estoy diciendo cuando el chico quiere 
galantear a la chica, esos son los amores finos. Más que todo se utilizaba en el baile del 
sombrerito, en el 20 del mes de mayo... el galanteo a la chica... 
JP: ¿Cree que hay más versos de amor? 
RM: Sí, se han dicho muchos más versos de amoresfinos que de amistades. En una rueda 
siempre, anteriormente porque ahora ya se trata no más de introducirle al chico versos 
porque son... (muchas veces participan) niños. Se les dice versos de escuela, versitos de 
amistades, pero no de amoresfinos, anteriormente si se utilizaban los amoresfinos.  
JP: ¿Cree que en las aldeas de cerca también se han hecho estos juegos? 
RM: En los campos también se utilizaba, ante era casi generalmente en todos los lugares... 
JP: Porque aquí la gente se siente del campo, porque si no son hijos, viven del campo 
RM: Aquí somos hijos del campo. 
JP: ¿Cómo se consideran en el censo? 
RM: Nosotros hemos puesto montubios, nosotros somos montubios. Por qué, porque aún 
en nuestra sangre corre todavía lo que se llama el campo, las tradiciones antiguas si no que 
lamentablemente los jóvenes ahorita la están perdiendo. No sé si es la tecnología, la 
tecnología les entretiene más viendo cosas en sus teléfonos y no le toman importancia. En 
cambio, de antes como no había tecnología más importancia se le tomaba a lo que nos 
gustaba.  
JP: Recuerda que antiguamente cuando vivía esta tradición, todo el mundo sabía leer y 
escribir o había quien no supera... 
RM: Había quien no supieran, unos que otros no sabían. Mejor dicho, la mayor parte. Ellos 
lo aprendían escuchando por medio de... De antes se dialogaba más... En la casa de mi 
esposo, cuando terminaban de merendar todo el mundo se quedaba en la mesa 
conversando compartiendo. Pero ahora ya no pues ahora hasta están comiendo y están 
chateando  
Entonces no hay la comunicación. Entonces todo tiene que ser por escrito. Yo le digo que 
hasta yo estoy que estoy en casa les escribo: oye ven aquí que te necesito. Imagínese, 
viviendo en la misma casa. Exacto, se compartía más.  
JP: Se vivía con el tiempo para los demás... 
RM: A nuestro padre le gustaba en glosar la guitarra, en la noche hacíamos una rueda. 
Todos mis hermanos me recuerdo yo muy pequeña de unos cinco seis añitos hacíamos una 
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rueda (para) escuchar a cantar a papá. Nos en glosaba la guitarra, papá en glosaba la guitarra 
mamá cantaba en una hamaca; ahí ellos, y nosotros escuchábamos. Y ellos decía esto es 
para que ustedes no lo pierdan, aprendan a que sus hijos también necesitan de ustedes. 
Entonces eso también nos daba fortaleza... 
JP: ¿En los bailes solo había una guitarra, recuerda que hubiera un equipo de música, algún 
parlante? 
RM: Bueno, yo ya cuando empecé a salir. Ya eran los equipos. Si existían los chigualos pero 
ya era con equipo. No era con guitarra como mamá y papá conversaban. Pues ellos nos 
conversaban, cuando nosotros salíamos a los chigualos que ponían unos mechones en las 
paredes, y tres cuatro guitarras y en glosaban y cantaban y participaban... ellos nos 
conversaban (contaban) eso. Pero ahora ya se está perdiendo. Todo el mundo es con luz y 
con equipo de música, ya entonces yo ya no viví eso, pero ellos nos conversaban esas... 
Papá decía: yo a tú mamá la conquisté en la bajada del Niño Dios, porque yo ahí cantaba y 
cuando se tenía tiempo, le regalaba la guitarra a otro y me ponía a bailar con tu mamá. 
Claro, ellos escuchaban bien porque podían conversar... 
JP: ¿Y cree que se decían versos en lo íntimo, para conquistar? 
RM: Claro que sí 
JP: ¿Ustedes tienen un cuaderno? 
RM: Mi madre conservaba uno, pero esto aquí como siempre se sale un estero sele mojó 
todo su cuaderno. Que no tan solo conservaba versos del Niño Dios, conservaba 
amoresfinos y conservaba la fecha de nacimiento que ella sacaba, porque ella fue partera. 
Entonces ese cuaderno le tenía como una reliquia, pero se le daño.... A ella le decían mami 
Eva hasta los que les había sacado de la oreja; a este lo saqué de la oreja, por eso que me 
dice mami. Entonces, ella lo lleva lo guardaba lo conservaba bien... ese cuaderno. No quería 
que nadie se lo tocara porque era...  Dios... Uno de nosotros tocábamos ese cuaderno y se 
formaba un escándalo.  
Ella nos decía los versos, cuando íbamos a un chigualos... esta noche... cuidado con algún 
verso de esos groseros que van a decir. Si van a decir, digan esto ... Nos traía dada la clase 
antes de ir al baile. 
JP: ¿Con quién más podría hablar? 
RM: La mamá de ¿¿¿???... 
¿Este rito no ha sido tomado por la televisión? La idea del padre, desafortunadamente, no resulta 
totalmente cierta. Sus nietos como es el caso, no necesitan imperiosamente del cantar de sus padres... o de 
alguno de los mayores que le pudiera enseñar. La televisión o es un gran desarticulador de la convivencia 
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familiar. La televisión ha diluido aquella posibilidad/necesidad que habría de reunirse después de la cena a 
cantar y compartir. Es un síntoma claro de la enajenación de la sociedad de masas. El aldeano, antaño, no 
expuesto a un sistema de propaganda de las dimensiones actuales hacía de su vida sencilla un compartir. 
En las aldeas recónditas esas que de no ser por las antenas parabólicas parecería a simple vista una 
estampa de hace 100 o 200 años. ¿Cuántas horas de televisión se ven? Seguro las de la noche. Cuando 
cualquier persona está cansada y se querrá reposar la merienda. No todas las casas veo encendida la 
televisión, aunque en se espectaculariza (Eco, Apocalípticos e integrados) la noticias, las páginas de crónica 
roja destacan y quizá se dé la impresión de una sociedad más violenta. Bella, en mi visita a Casa Grande 
insistía en que antiguamente no, pero que ahora hay gente mala.  
 Cuando la televisión no distrae hasta ese punto es el parlante. Un estudio sobre la injerencia de los ritmos 
afrocaribeños en la música campesina se puede leer en Juan Mullo. Es claro que cuando la música está 
grabada las opciones son seductoras. Igual que la cumbia invadiría el campo; ahora pasa con el reggaton. 
La generación que hoy tiene  
 
María Esmeraldas Vera, Canuto 
JP: Para jugar había que saber versos... 
ME: Claro, para la rueda sí.  
JP: ¿Cuándo se hacían estos versos? 
ME: Los juegos se jugaban en la tradición del 25 de diciembre ahí se hacía los días sábado y 
domingos se jugaba... se venía a cantarle al Niño Dios y ahí se hacía la rueda ... Yo tengo mi 
pesebre, todavía lo conservo, todavía lo bajo, todavía hago la rueda... Yo lo hago el dos de 
febrero, le cantamos al Niño Dios, y ahí ya lo bajamos, sacamos la procesión hacemos 
rueda con la procesión... 
JP: ¿Quién hace la rueda? ¿Quién participa ahora? 
ME: Mis hijas, mis nietas... sí ellas sí saben versos, yo las he enseñado.  
JP: ¿Quién se mete solteros? 
ME: De todo, el que llega a jugar. Los amigos que llegan a jugar. Juegan la rueda, se dicen 
los versos. Si ellos no saben nosotros se lo decimos.  
JP: ¿Se parece a lo que vivía de niña? 
ME: No, los que sabemos sí; pero ya la juventud de ahora ya no quiere. Bueno mis hijas 
porque están enseñadas... mi nieta... Pero ya no es como de antes que desde el 25 se iba de 
una casa a otra casa a cantarle al Niño Dios, a hacer la rueda... sábado y domingo se jugaba. 
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Mire, aquí se bajaba al dos de febrero, otro se bajaba al seis de enero. Para Candelaria. 
Desde ahí, el 25 los días sábados, domingos se iba a una casa, otra casa... porque siembre 
había bastante... en ese poco de mi juventud.  
JP: ¿Cuánta gente participaba en esas ruedas?  
ME: Uuuu… bastante, ahí la juventud era más unida,  
JP: ¿Sabían versos? 
ME: Claro, se contestaban versos...  
JP: En su época... entiendo que esos versos a veces eran necesarios porque habría una chica 
que le interesaba algún chico... o viceversa... un chico que quería enamorar a una chica.  
ME: El verso que le decía el hombre: Negrita deme su mano / para apretarle los dedos / 
para llevar de recuerdo / ya que besarla no puedo // Ese era el verso del hombre y la 
mujer le contestaba bonito a veces le contestaba chocante... Pero casi no se decía 
chocante... Ahí le decía: Muchas gracias jovencito / las gracias se las diré / de no haber 
tenido amor / ni le tengo ni le tendré (4'12''). Ese es la contestación de la mujer para el 
hombre  
JP: ¿La mujer podía corresponderle o ser recatada... o cómo? ¿Estaba delante la familia de 
ella? 
ME: Como quisiera. Ahí estaba delante la familia, de todas las familias. Ahí no se 
enamoraban, si no que eso eran versos que se decían para jugar para entretenerse.  
JP: Y no cree que había algún verso con verdad, que algún chico sacaba a la que era su 
enamorada... 
ME: Ah sí, ahí si había sí. Siempre había algunos. 
JP: ¿Y las chicas podían corresponder? 
ME: Sí, le decían el verso, pero como antes en la juventud de nosotros no es como ahora 
que el enamorado ya llega a la casa de la enamorada. Antes era a escondidas. Ellos se decían 
los versos y sabían que eran enamorados, pero no lo sabían lo papás, ni la mamás. No es 
como ahora que llega todo el mundo llega el enamorado, ya sabe la papá la mamá que son 
enamorados. En la juventud mía. Yo por eso siempre les digo a mis hijas, mi mamá a mi 
papá le tenía mucho respeto porque siempre ellos tenían mucho carácter... 
JP: ¿Con qué edad vivió la rueda siendo más joven? 
ME: Yo de antes cuando salía al pesebre, menos de 16 años no salíamos a la fiesta, de 16 
para arriba ahí ya nos llevaban. Mi papá mi mamá ya nos llevaba a donde había chigualos. 
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Donde mi abuela había pesebre, se hacía pesebre del niño Dios y se hacía pesebre de la 
santa Cruz en el mes de mayo. Mi abuela festejaba la Santa Cruz y un tío mío festejaba el 
Niño Dios. 
JP: ¿En ambas ocasiones se hacían los juegos de ruedas?? Y ahí iban los papás hasta qué 
edad... 
ME: Sí, solteros y casados, casadas con el marido también iban... El que sabía, si usted le 
decía, a yo no entro a la rueda porque no sé versos entonces el que sabe versos le dice entra 
que nosotros te decimos el verso. La costumbre de esto es así. 
JP: ¿Hasta qué edad ha vivido la rueda? Le afectó en algún modo para vivir los chigualos 
cuando se casa 
ME: No, yo todavía no. Mi hermano también tiene, mi hermana también tiene en Santo 
Domingo... la tradición de nosotros todavía no se ha terminado. Yo tengo 73 años y 
todavía tengo mi pesebre.  
JP: ¿Usted ha vivido que los jóvenes supieran los versos por ellos mismos? 
ME: Sí, antes sí, ahora ya no, la juventud de ahora no. Sería como, tendría yo como unos 
treinta años.... Aquí todavía se ve los chigualos. Sobre todo, la rueda. Ahora la gente canta 
villancicos, de antes nosotros no cantábamos villancicos. Antes se cantaba verso del Niño 
Dios. Nosotros todavía decimos el verso del Niño Dios: se le dice el estribillo y se le dice el 
verso. 
JP: Eso son como los años 80 [en realidad son los años 70 lo que concuerda con el relato 
de las colegas cantoras] 
JP: ¿En las fiestas había parlantes?  
ME: No, cuando yo comencé a andar el Niño Dios era con guitarra. Ya después... yo 
tendría unos 25 ahí ya si había esas bocinas que le hacía unas bocinas como parlante. Ahí sí. 
Ya sí se hacía con... Pero cuando recién comenzamos sí se hacía con guitarra. 
JP: ¿Y cuándo se hacía con guitarra? ¿Quién cantaba? 
ME: El señor tocaba la guitarra. Ya bajaban al Niño Dios. Y tocaba pasillo, corrido, 
pasacalles... para bailar... La rueda con guitarra no, nosotros cantábamos, la gente. La pareja 
de dentro cantaba y bailaba. Sí, cantado. Se cantaba con el tono de la rueda.  
JP: Ose que uno no podía hablar, tenía, incluso, que saber cantar... 
ME: Tenía que cantar... jajaja, mis nietas también estudian y me pedía versos... cuando me 
acordaba de un verso se lo escribía para decírselo. 
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JP: ¿Usted ha tenido algún cuaderno? 
ME: No yo de la mente, yo de mi mente yo ya tenía. Pero como ya estoy más... Mis nietos 
ahora porque dicen que se están perdiendo la tradición de los versos, de lo rueda. Ahora ya 
lo están pidiendo en los colegios. 
JP: Ustedes lo vivían de manera natural... ¿Cuántas personas sabían versos cuando se iba a 
la rueda? 
ME: Uuuuh, El que menos sabía versos. Era una rueda grandota (más de 20 personas). 
Porque a veces se meten en la rueda.  
JP: ¿Usted se metía con su marido? 
ME: Yo casi no. 
JP: ¿A qué edad se casó? 
ME: A los 18 años. 
JP: Todavía iba a los chigualos. 
ME: Yo sí, todo el tiempo he andado con él. Él casi no le gustaba- 
JP: A usted le tocaba hacer versos con quien fuera...  
ME: O con quien fuera. Aquí en esta casa no se dice versos chocantes para que nadie se 
disguste; siempre se disgusta la gente.  
JP: Si hay un hombre que quería decir un verso bonito 
ME: se lo contestaba bonito... aunque no le correspondiera... 
ME: A nosotros nos los enseñó mi mamá. Mi abuela tenía... y jugaba a la rueda. Mi papá se 
cayó en una bajada del Niño Dios. Y ahí se murió, porque se cayó de la casa. Porque 
estaban en la bajada del Niño Dios y tomaban pues... le gustaba tomar bastante. Se tomaba 
vino, aguardiente, guanchaca... Como se había abierto una puerta así, él se cayó y se desnucó 
en la bajada del Niño.  
JP: Entonces se dejaba claro que si había versos chocantes... 
ME: No se decían... 
JP: ¿Ha vivido alguna vez algún problema, algún conflicto, peleas...? 
ME: No 
JP: ¿A qué se han dedica? ¿A la agricultura? 
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ME: Toda la gente...600 
 
Vicenta Basurto, La Chorrera 
JP: ¿Qué se cultiva aquí? 
VB: El maíz, la yuca... los que tienen ganadito, viven del ganado... del quesito, de la leche; 
pero aquí hay unas vaquitas, pero son... de tener nosotros no. Porque yo tengo un niño que 
él tiene dos niñitas, una de 10 y otra de 7 cumplidos. Y las niñas tiene problemas... de cómo 
le podría decir. Ella que convulsionaba, ella no ha convulsionado gracias a Dios porque ella 
vive de antibiótico. Son tres veces al día que toma un antibiótico.  
JP: ¿Ellas saben versos? 
VB: Sí, en la escuela también y aquí como les gusta bastante. A ella le gusta bastante lo que 
es la iglesia. Le gusta participar en la escuela, participar en la iglesia cuando se hacen así 
pequeños eventos. 
JP: ¿Usted hace chigualo? 
VB: Sí, pero antes eran chigualos grandes aquí, se cantaba, se jugaba, bailaban... Pero ya 
ahorita desde que murió papi hace ocho años ya no. Pero eso sí, mis versos donde voy, allá 
los llevo. Por ahí, aunque sea un poquito.  
JP: ¿Hacían juegos de rueda en los chigualos? 
VB: Sí, antes sí. Ahorita ya no, oiga, soy sincera. Aunque sí hay partes que sí hacen los 
chigualos. Ahorita los jóvenes no quieren participar en juegos de rueda.  
JP: No saben versos. 
                                                          
600 María Esmeraldas se equivoca repetidas veces en la gramática, aunque esto de la sintaxis en la 
oralidad sea una cuestión muy relativa donde los interlocutores llenan o readaptan los vacíos, las 
equivocaciones en los géneros no suelen ser habituales. En cambio, esos errores no suele repetirlos 
cuando recita el verso. Caprichosa la memoria ... 
Si habíamos hablado de la supresión del libido del cantor es una condición importante para dar 
rienda a la poesía popular es importante destacar que la convención del rito pone el varón en la 
tesitura y exigencia de ser presuntuoso y buscar el galanteo. La mujer en este sentido tiene mayor su 
papel cuando le toca responder y podría optar por, como dice María Esmeraldas, por contestar 
bonito o un verso chocante. Es una buena muestra del juego amoroso, pues la mujer era la mujer 




VB: No, tiene que uno decires. 
JP: Y cuando usted se remonta ¿con qué edad comenzó a vivir chigualos y juegos de rueda? 
VB: Yo como quiera comencé desde 18 años.  
JP: Era soltera y entraba a la rueda. ¿Quién más participaban? 
VB: Había bastantes, unas ya no están por aquí... o se han ido. Y aun todavía hay tres 
señoras que le gusta cantar bastante los versos del Niño Dios. Versos de rueda. 
JP: Varones nada 
VB: Poquito... la vergüenza. 
JP: Entraban en la rueda /por estar enamorados... 
VB: Pero los de antes sí jugaban fuera enamorados o no fuera enamorados. Ellos 
participaban, cantaban al Niño Dios, cantaban los versos igual de la rueda. Pero ahorita ya 
casi no tienen. Yo sí le digo siempre a la compañera que siempre estamos aquí, 
participamos así. Le digo: y qué será (cuando) nosotros ya no vayamos. Porque ahorita son 
poquitas. A mí me gusta cantar más claro salves. Me gustan andar en los chigualos. Más 
arriba está una señora que le gusta bastante participar.  
JP: ¿Cuántas parejas había en las ruedas que recuerde? 
VB: Eran bastantes que se reunían en salas grandes. Había a veces hasta 20 parejas, 15 
parejas, 10 parejas, según... Ahorita tenemos que hacer unas rueditas con los niños... risas. 
Los pequeños tenemos que andarlos [animando] 
JP: ¿Con su marido fue? 
VB: Yo ya tengo viuda 45 años. Me casé... tenía 17 años.  
JP: ¿Con él fue a los Chigualos? Y ¿entraban en la rueda? Él sabía versos también 
VB: Sí, ahí sí. De antes sí sabía. Ahorita ya no. 
JP: ¿Alguna vez su marido le dijo versos con pretensión de enamorarla? 
VB: Mire le voy a ser sincera... yo cuando... Usted sabe que los padres de antes eran un 
poquito opuestos. Si ya veían que alguien a una quería prometer algo, que quería ser 
enamorado, los padres eran opuestísimos. Yo principalmente fueran poquitas las veces que 
yo. fuimos enamorados... no tuvimos el año. Y ahí uno tiene que... eso sí, aunque era mi 
padre opuesto, pero yo me casé. Fui casada por la iglesia. Si ya mi marido mi Dios me lo 
quitó ya por qué... así es la vida. Ya tengo 45 años [de viuda] voy a cumplir.  
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JP: ¿Tiene hijos? 
VB: Sí tres yo no más me quedé con tres. El último, yo quedé embarazada de él de cinco 
meses. El murió un 18 de agosto y mi hijo nació un cuatro de enero.  
JP: Sus hijos han participado también en chigualos... 
VB: Casi tampoco no, casi no les ha gustado. El último sí vive aquí, los mayores viven en la 
península de Santa Elena, y mi hija mujer vive en Calceta. Después yo vivo... y mi mami 
que la tengo en sillita de ruedas. No tiene una pierna. 
JP: Recuerda algún verso que le dijera su marido. 
VB: No me acuerdo ya... para qué le voy a decir... Ahí arriba en esa loma / viene una paja 
que vuela / como te voy a querer / si eres alumno de escuela. Ayer pasé por tu casa / me 
tiraste un limón / el limón cayó en la tierra / y el zumo en el corazón // 
JP: ¿Qué puede contestar la mujer? 
VB: Yo tengo porciones de versos, sí tengo un cuaderno, pero a la misma vez ni me 
recuerdo donde lo tengo. Ayer tarde fui al jardín / cogí la palma morada / del corazón 
saqué / una prenda dibujada // He visto la variedad / en una sala tendida / solo la muerte 
es verdad / lo demás todo es mentira. Hay bastante, yo sé bastantes.  
JP: ¿Luego siguió yendo cuando murió su marido? 
VB: Sí, les decía no más así el verso desde fuera. Fulano diga el verso... Chiquitita te 
encontré / chiquitita te busqué / chiquitita de mi vida / yo nunca te olvidaré. Si ella era 
menor de edad ahí estaba como una paja que vuela / como nos vamos a querer / si eres 
alumno de escuela. Si ambos eran de menor edad de escuela, colegio... 
JP: ¿Cuántos chigualos recuerda que hubiera por la zona? 
VB: ... Gracias por aquí mi papi tenía un hermano que vivía más arriba, ellos celebraban... 
era todos los 25 nacimiento de Jesús y el 6 de enero hacía la despedida, la bajada del Niño 
Dios. Y adonde mi abuelita de parte de mi mami ella solamente lo hacía el primero de 
febrero. Hacía el chigualo del Niño Dios. Yo sé que hay esa tradición, pero como digo, 
desde que ya murió mi padre ya... Sí le hago, sí le pongo un paquete de velas, ahí velamos. 
JP: Ya no hay rueda... 
VB: No, no, no... 




VB: La gente no está interesada así sea donde sea. No quiere participar, No quiere 
participar la juventud. 
JP: No saben versos... 
VB: Alguno que otro 
JP: Las personas mayores, quien más quien menos necesitaba algún verso, porque era un 
espacio donde se compartía 
VB: Eso era de compartir... Yo sí siempre le digo a la compañera a los chicos, porque esa 
tradición se está escondiendo. Extendámosla digo, volvámosla a revivir.  
JP: Con el teléfono hacen los mismo que hacían antes con un verso, ¿verdad? 
VB: Ya no, ellos solamente, como bien dice usted el teléfono, llegamos a ese punto. 
Ahorita usted ve la juventud ¿Dónde la ve? ¿cómo la ve? ¡Solamente está agachada... 
leyendo, mensajeándose, en eso que dicen los watsaps qué se yo! Por eso dicen ya se ha 
acabado la tradición que ya hasta la juventud mujer solamente está en el teléfono. Si hasta 
en el rezo mismo, hacen un rosario están con el teléfono. No contestan cuando tenemos 
que contestar. Contestamos una que otra por ahí. Le dice que tenga un poquito más 
avanzadas de edad. Después la juventud no la ve. Y hasta señoras mismo. Yo también sé 
por ahí, sé hacer el santo rosario, pero yo cuando me buscan le digo que, por favor, a mí 
me gusta que participen porque, si usted está rezando y uno tenga que estar diciéndole tal 
cosa, uno que tenga que contestar. Uno se desconcentra y uno no puede participar. Y así 
oiga como digo se ha terminado la tradición de todo. Todo, todo, todo... qué será como le 
digo a las compañeras... qué será cuando nosotras no estemos. A mí sí me ha gustado.  
JP: Recuerda alguna vez que alguna pareja hiciera algún verso chocante... 
VB: Uy de eso sí, por eso, a veces la juventud no quiere participar. Porque hay gente que 
dice versos chocantes. Yo siempre le he dicho, hasta para versos de Niño, pero no.… sin 
ofendernos. Porque a veces habemos personas que no... No estamos para aguantar... 
JP: ¿Qué tipo de versos? 
VB: Sí, esos versos colorados ni por aquí. Porque no me gustaban, cuando ya los escuchaba 
y decía por favor, eso no. No es juego, por eso a veces la juventud se detiene a no 
participar. Así... ha pasado 
JP: por si le ofende. Hubo un señor que no quiso entrar a la rueda, me dijo el otro día 
porque le ofendieron y ya desde entonces le dio vergüenza volver a entrar. Eso era 
habitual... era el varón el que tenía que decir el verso [generalmente] 
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VB: Sí, si en la actualidad se usa que el varón es el primero que tiene que dar el verso, de 
ahí viene la contestación, que la mujer tiene que contestar, y hay veces... conforme hay 
mujeres que ha tirado versos chocantes a los varones, cuando no debía de hacerlo, así le 
hubiese dado un verso, por ahí no sea chocante, a veces tiran, hablan no más, tiran versos 
chocantes y como hay hombres también. Sí hay mujeres que sí... por último como digo ni 
los he grabado aquí, porque casi no... 
JP: Y no ha entrado en la rueda desde que usted es viuda...? ¿Alguien le dijo, a pesar de 
estar casada, algún verso para enamorarla? 
VB: No, así como le digo participaba desde fuera. No, de eso no,  
JP: Siempre con su marido salió a la rueda 
VB: Nosotros com a él casi no le gustaba... aaa. Y aun todavía, si le doy los versitos. Me 
gusta participar, ayudarles. 
JP: Me recomienda hablar con alguien... Valderrama dice... 
Valderrama dice, 
JP: Y esos cuadernos quién los escribía... ¿Usted misma? 
VB: Sí, cuando yo ya oía, más claro, pedía si yo. Yo los copiaba si yo oía en otra parte que 
cantaban una salve... me ayudara, o si decía el verso lo mismo, le decía: ayúdenme con ese 
verso. Lo mismo cuando yo aprendía el santo rosario yo le pedía a un señor que ya se 
murió yo le pedía... Pero yo cuando murió mi suegra oyendo rezar a la señora que le hizo el 
novenario yo me aprendí el rosario.  
JP: ¿Pero solo el rosario, los versos los aprendería en la rueda? 
VB: Sí, pues en la rueda, sí. De eso le digo .... ya se mete uno en la mente una cosa otra 
cosa y ya uno (lo aprende). A mí me ha gustado participar, todavía, me gusta cantar cuando 
hacemos los chigualos. No ha llegado fulana, ya cuando uno llega ya otro comienza a cantar. 
JP: ¿Cómo hacía, antes de ir al chigualo le echaba un vistazo al cuaderno? 
VB: Sí 
JP: ¿Y quién lo escribió? 
VB: Este me lo escribió una sobrina. 
JP: Usted se los dictó.... ¿Hace mucho? 
VB: Sí, ya rato… (más de diez años). 
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Vicenta se resignó siendo muy joven a su condición de viuda. Su marido falleció estando 
ella embarazada de cinco meses.  
Vicenta lamenta la actitud de la gente joven, que tampoco contesta al rezo y tiene su tiempo 
dedicado al chat... Es patente su tono derrotista y se  
Es curioso que varias de las señoras hablar de que hay gente que no le gusta exponerse a 
que le digan versos chocantes. Ese 
En la mayoría de los audios se puede comprobar como la última pregunta es sí me podrían 
recomentar a alquien para seguir conociendo sobre el tema 
 Vicenta se resignó siendo muy joven a su condición de viuda 
Panchita, 3 de febrero de 2019 
JP: ¿Y usted de quién aprendió los versos cuando era joven? 
P: De la virgen cantando en los chigualos. Y que poco, poco sabíamos porque en esa época 
poco salíamos.  
JP: ¿Los chigualos que vivió jugó a la rueda? 
P: Sí, jugamos rueda, bailamos, todo... decíamos versos... 
JP: ¿A cuántos chigualos se podían ir? 
P: Todos los sábados. No respetábamos agua, truenos, ni nada. Así mojadas como fuera. Sí 
bailábamos en la bajada en los velorios. 
JP: ¿Y se rezaba también? 
P: Ya ahorita ni cantan, esos niños están muertos. 
JP: ¿Quién era quien jugaba a la rueda? 
P: Todos... Se cantaba se cantaba, dos rueditas y volvíamos a cantar... 
JP: ¿Todo el mundo se los sabía? ¿o también se los soplaban? 
JP: Me imagino que alguien se metía en la rueda con una intención, le gustaba alguien, a lo 
mejor. Sobre todo, si le gustaba. ¿Por qué se metía si no sabía? 
Magdalena contesta: Sí, sí, sí... como los papás eran celosos esa era la oportunidad que 
tenían de coge, abrazar, darse besitos... jajaja (se ríen las señoras) 
JP: ¿Y luego se bailaba? 
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P: En la rueda se bailaba el ratoto que se decían versos, mientras terminaba el cantito... Se 
bailaba con la guitarra,  
Magdalena: Después de la guitarra llegaron los discos Jara, eso fue como en los años 80... 
salían todo el mundo se compraba eso, cuando recién salieron. 
JP: ¿Eran más numerosos antes los chigualos? 
M: Sí, una familia era numerosa, todas esas familias se iban a cantar... la dueña de casa 
invitaba 
II Audio con Panchita 
JP: Que pensaba yo que no nos conocíamos... 
P: yo como no veo... 
III audio Panchita 
JP: ¿Desde hace cuánto tiempo más o menos solo se canta? 
P: Ya todo va cambiando y uno tiene que irse olvidando de lo que sabe... porque ya no sale 
de pasada... por eso se olvidan los versos... 
JP: ¿Y recuerdan cuándo llegó la tele aquí a Calceta? 
P: cuando ya una persona se compraba un radio era como rico, luego todo el mundo se iba 
comprando eso ... en los ¿años 60? se empezaban a oír las novelas... 
JP: Recuerda que antes, alguien de los mayores contara historias... en vez de escuchar la 
radio que hubiera quien contara historias o leyendas... 














FAMILIA HOMBRES  MUJERES CANTO RUEDA DIÁLOGO en 
verso 
Chigualo de Los 
Zambrano, 13 de 
enero de 2018, 
Facundo, Flavio 
Alfaro. 
Los Zambrano son 
de Chone, de Río 





















mujeres que se 
levantan al 
pesebre. Mientras 
se canta muchas 
personas no 
atienden, quedan 
al margen del rito. 
Participa la familia 





limitan la agilidad 
del juego.  
Dos personas 
soplan a los 
asistentes. 
 
Chigualo de Los 
Álcivar, 19 de 
enero de 2018, La 
Mocora, Canuto 
Muy íntimo, destaca 
nuestra presencia 
por exótica y 
extraña el interés 
















Dos de las hijas, 
junto a Ale llevan 
la iniciativa para 
cantar los versos al 
Niño. Sorprende 
que un pequeño 





entre ellos). Versos 
soplados, algunos 
leídos. Cierto 
Porfía en los versos 
al Niño. Un punto 













pesebre y se 
distraen con 
el teléfono. 
tome el turno para 
provocar la porfía. 
grado de 
posibilidad. 
Chigualo de Rosa 
Chile, 27 de 




mantener viva la 
tradición oral. Piden 
de la participación 
de los asistentes. 
Algunas personas 
por el ángulo de la 
sala pierden de vista 
el pesebre. En un 
encuentro con 















Varios cambios de 
estribillos. Se 
cumple con las 
fases del ritual.  
Contrapunto en 
porfía en los 
versos al Niño. 
(Escuchar desde 
minuto 23. “La 






reanima a los 
presentes que con 




cinco parejas. Una 
gran cantidad de 
versos son 
cantados al aire 







Instante donde la 
proyección del 
verso está en 
todos los 
asistentes quienes 
con júbilo interior 










10 años haciendo el 
chigualo. Menos 
gente que en otras 
ocasiones, ya que 
coincide con el 
duelo por la muerte 








a la derecha. 
Otros, de 
unos 30 y 40 




En su ánimo 
no está el 
cantar. No 
atienden 
Unas 15 o 
















Se canta no más 
de 15 minutos. Al 
inicio un maestro 
de ceremonias con 
micrófono en 
mano insiste en 
que la gente cante 
al Niño, sin 
embargo, la 
música y su tono 
de locutor de 
fútbol no favorece 
el clima. 
Continuamente 
apunta a cantar los 
villancicos como el 
trámite para el 
baile (bailorio). La 
El dueño intuye mi 
frustración por la 
ausencia de rueda. 
Se decide hacer 
una nueva ronda. 
La ocurrencia del 
speaker es que hay 
un español que les 
llevará a España 
(grabados o en 
persona) a quienes 
participen. 
Continuamente 
toma el papel del 
dinamizador, cosa 
que impide que los 
participantes de la 
rueda se 
Varias canciones se 
repitieron a lo largo 
de la noche. Iba a 
haber juegos, no 
obstante, dependen 
de Doña Bella, la 
catequista, quien 
más versos recuerda 
y conoce los juegos 
de rueda. Ella está 
de duelo y con 68 
años es la única 
persona que quizá 
tenga esos juegos 
presentes. 
Continuamente el 
animador rompe la 
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música del vecino 
tampoco ayuda a 
alargar la 
adoración y las 
mujeres dudan de 
qué versos cantar.  
El villancico 
resulta un trámite.  
A las cantoras no 
se las escucha con 
las pruebas del 
equipo de sonido, 
preparan la 
omnipresente 




descalabro es tal 
que no hay ningún 
contrapunto. 
Desde fuera se 
grita algún verso. 




La rueda se 
deshace con la 
frustración de 
algunos y mi 
absoluto 
desengaño. 
interacción y el 
liderazgo de la 
gente, varios 
altavoces convierten 
el espacio en una 
discoteca. 
Grado máximo de 
imposibilidad.  
Chigualo de 
Rodrigo Vera, 2 
de febrero de 
2018, Picoazá 









 Las mujeres, 
mamás de los 
pequeños, 
están 
alrededor de la 
pista, cerca del 
pesebre. 
Muchos niños 





los papás de 





El villancico lo 
empieza Ale, viene 
de una hora de allí 




la participación de 
las otras personas, 
en especial de 
A ritmo de 
amorfino, con la 





integran la rueda. 
Algunos saben 
versos, pero para 
El chigualo tiene un 
cariz diferente a lo 
que hemos 
conocido hasta 






con ellas.  quienes están más 
cerca. La guitarra 
acompaña desde el 
primer momento y 
cubre las voces 
que repiten los 
versos. Se hace 
difícil entender la 
letra. Tampoco se 






vídeos, es la única 
rueda que veo que 





Cusme, 9 de 
febrero de 2018, 
Calceta 
100 personas casi 
todas entre familia y 
vecinos, salvo la 
participación del 
grupoAmorfinopuro 
y los padrinos 
(extranjeros). La 
familia de muchos 
hermanos atrae más 
gente. 
Motivación 

































Se canta, cuesta 
que las cantoras 
calienten. La 
impaciencia de la 
banda de música 
(folklórica) se 
comenta, ellos 
deben de marchar. 










Sí. Participación de 
los sobrinos (4). 
Dos más 
pequeños, de cinco 
y siete años y de 





con el contrapunto 
de Ale y Rafi, 
quienes ya han 












juegos, ahí se 
preparaban 
para el día de 







Calendario de enero de chigualos de enero de 2018 
 
Lunes Martes Miércoles Jueves Viernes Sábado Domingo 
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